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AVANT-PROPOS 


Saint  Bonaventure  est  trop  connu  pour  qu'il 
soit  besoin  de  justifier  la  place  que  nous  lui  don- 
nons ici  parmi  les  représentants  de  la  pensée  chré- 
tienne ;  mais,  si  son  nom  est  connu,  sa  pensée  et 
ses  œuvres  le  sont  peut-être  moins  :  pendant  long- 
temps Saint  Thomas  d'Aquin  a  concentré  sur  lui 
seul  l'attention  de  ceux  qui  étudient  le  xme  siècle, 
cet  âge  d'or  de  la  scolastique,  et,  sans  rien  perdre  de 
son  renom  de  sainteté,  le  moine  franciscain  est  resté 
plus  ou  moins  inconnu  —  et,  par  conséquent,  mé- 
connu —  comme  théologien  et  comme  philosophe. 

Si  l'auteur  de  la  Somme  est  le  porte-flambeau  de 
l'enseignement  philosophique  traditionnel,  Bona- 
venture, lui  aussi,  est  un  maître,  et  à  plusieurs 
reprises  les  Papes  se  sont  plu  à  déclarer  toute 
l'estime  que  l'Eglise  fait  de  sa  doctrine  et  toute  la 
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son  père  s'appelait  Jean  surnommé  Fidanza  et  sa  mère  Ri- 
tella.  Il  reçut  au  baptême  le  nom  de  son  père,  Jean,  que 
l'on  retrouve  chez  la  plupart  des  biographes.  Nicolas  Ey- 
merici  l'appelle  aussi  Petrus  de  Bonaventura  *  ;  à  ces  noms 
faut-il  ajouter  celui  d'Eutychius  que  lui  donnaient  les  Grecs 
réunis  au  concile  de  Lyon?  Il  est  difficile  de  trancher  la 
question.  (Bcnelli,  Prodrom.  col.  4,  not.  9  et  supra,  p.  29, 
n°  99).  Le  plus  communément  il  est  appelé  Bonaventura, 
ou  parfois,  par  une  simple  déformation  du  nom,  Bona  Ven- 
tura, Buona  adventura,  Bonafortuna,  etc. 

De  son  enfance  nous  ne  savons  rien  si  ce  n'est  qu'atteint 
d'une  grave  maladie,  sa  mère  fit  vœu  de  le  consacrer  à 
l'Ordre  de  S.  François  s'il  en  réchappait.  Le  mal,  en  effet, 
fut  conjuré  et  jusqu'à  sa  mort  Bonaventure  attribua  à  l'in- 
tercession toute-puissante  de  son  saint  protecteur  cette  gué- 
rison  qu'il  considéra  toujours  comme  miraculeuse.  Ce  fut 
même  de  là,  sans  doute,  que  lui  vint  la  première  idée  d'em- 
brasser l'Ordre  des  pauvres  mendiants  ;  et  dans  la  légende 
de  S.  François,  il  nous  déclare  lui-même  que  s'il  entreprend 
ce  travail,  c'est  pour  payer  au  Saint  le  juste  tribut  de  sa 
reconnaissance.  Ce  qui  me  porte  à  l'écrire,  en  effet,  dit-il, 
c'est  «  ea  quam  ad  sanctum  patrem  habere  teneor  devotio, 
utpote  qui  per  ipsius  invocationem  et  mérita  in  puerili 
aetate,  sicut  recenti  memoria  teneo,  a  mortis  faucibus  eru- 
tus,  si  prœconia  ejus  laudis  tacuero,  timeo  sceleris  argui 
ut  ingratus.  (Legenda  major  S.  Francise.  Prolog.  n°  3. 
Quaracchi,  tom.  VIII,  p.  505). 

Et  ailleurs  :  «  Voto  pro  me  languente  emisso  a  matre, 
curn  adhuc  essem  puerulus,  ab  ipso  sum  mortis  faucibus 
erutus  et  inroburvitseincolumis  restitutus.  (Legenda  minor, 
tom.  VIII,  p.  579.) 

Certains  biographes  ont  raconté  qu'en  constatant  le  mi- 
racle, S.  François  se  serait  écrié  :  0  buona  ventura!  et  que 
c'est  de  laïque  serait  venu  à  notre  Saint  le  nom  sous  lequel 

1.  Director  Inquisit.  pars  II.  qusest.  43.  p.  340.  édit.  Venet.  1607. 
Nicolas  Eymerici  de  POrdreJdes^Frères  Prêcheurs  mourut  en  1393. 
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il  est  connu.  Mais  rien  n'autorise  ce  récit,  d'autant  plus 
que  l'enfant  semble  avoir  porté  ce  nom  avant  sa  guérison 
miraculeuse  (Acta  Scuict.,  14  Jul.  Comment,  pruevius  §  3, 
n°  24  sqq.)  et  qu'il  n'est  pas  du  tout  prouvé  qu'à  celte  épo- 
que S.  François  fût  encore  en  vie  l. 

C'est  de  bonne  heurs  que  le  jeune  homme  entra  dans 
l'Ordre  des  frères  mineurs  2.  Mais  la  date  précise  de  son 
admission  a  suscité  bien  des  controverses.  Il  en  est  qui 
fixent  cette  date  à  Tannée  1243,  alors  que  le  jeune  homme 
avait  22  ans,  mais  on  ne  voit  pas  bien  sur  quelles  autorités 
ou  sur  quels  faits  ils  prétendent  appuyer  ce  sentiment  3. 

Une  autre  opinion,  tenue  aussi  par  un  grand  nombre 
d'auteurs  et  notamment  par  les  éditeurs  de  Quaracchi,  fixe 
cette  date  à  1238  :  c'est  celle  qui  nous  paraît  de  beaucoup 
la  plus  probable  et  semble  s'accorder  très  bien  avec  les 
faits  et  les  dates.  Des  témoignages  très  sérieux,  souvent  ré- 
pétés, nous  font  savoir  que  sept  ans  après  son  admission 
dans  l'Ordre,  S.  Bonaventure  reçut  à  Paris  le  grade  de  li- 
cencié, du  vivant  d'Alexandre  de  Halès  et  qu'il  fut  le  dis- 
ciple de  ce  maître  réputé  4.  Or,  Alexandre  de  Halès  mou- 
rut, nous  le  savons  d'une  manière  certaine,  le  12  août  1245  ; 

4.  Le  fondateur  des  Frères  Mineurs  mourut  le  4  octobre  1226. 

2.  Annalecta  franciscan.,  tom.  III,  p.  699  :  Septimus  a  beato 
Francisco  successit  prîeclarissimus  patcr  frater  Bonaventura  de 
Balneo  regio.  Qui  cum  juvenis  intrasset  ordinem,  etc.  —  Cf.  Chro- 
nic.  XXIX.  General,  p.  324. 

3.  Ainsi,  par  exemple,  Galesinius,  op.  cit.,  cap.  IV.  n°  25.  —  Acta 
Sanctorum,  14  Jul.  — Waddingus,  Annal.  Min.,  tom.  I,  ad  ann.  1243, 
n°  5.  —  Bollandistes,  Acta  Sanct.,  14  Jul.,  §  3,  n°  26.  Cependant 
ces  derniers  ne  sont  pas  tout  à  fait  affirmatifs.  —  Oudin.  De 
Scriptoribus  ecclesiasticis,  tom.  III,  éd.  Lipsiens,  col.  134. 

4.  Franciscus  a  Fabriano,  entré  dans  l'ordre  ea  1267,  mort 
en  1322,  presque  contemporain  des  faits  (apud  Sbaralea,  Sup- 
plem.  ad  scriptores,  v.  Bonavent.  p.  143)  :  «  Vir  sanctus  et  justus 
ac  tiniens  Deum,  consommatus  in  artibus  apud  Parisios,  et  post 
ingressum  ipsiu.s  in  Ordinem  magister  effectus,  in  sacra  theolo- 
gia  licenciatus  sub  magistro  Alexandro,  primo  magistro  ordinis, 
quem,  cum  esset  in  saeculo,  tota  parisienis  Universitas  sequeba- 
tur,  sub  quo  septem  fratres  nostri  fuerunt  licenciati  et  magis- 
tri  effecti  in  sicra  Theologia.  » 
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que  S.  Bonaventure  ait  suivi  les  leçons  de  cet  illustre  doc- 
teur, nous  le  savons  d'une  manière  non  moins  certaine  et 
par  son  propre  témoignage  1  et  par  les  affirmations  des  bio- 
graphes les  plus  autorisés  2.  C'est  donc  au  moins  sept  ans 
avant  la  mort  d'Alexandre  de  Halès  et,  par  conséquent, 
en  4238  que  ie  jeune  homme  reçut  l'habit  de  S.  François, 
à  l'âge  de  dix-sept  ans.  Et  la  conviction  se  fortifie  encore 
si  l'on  songe  qu'avant  d'être  admis  aux  études  préparatoires 
u  ia  licence,  le  jeune  religieux  devait  d'abord  consacrer 
trois  années  aux  études  communes  à  tous  les  clercs.  Ainsi, 
il  semble  certain  que  S.  Bonaventure  entra  dans  l'ordre  des 
frères  mineurs  en  1238,  sous  le  généralat  du  frère  Elie  3, 
qu'il  prononça  ses  vœux  sous  ce  môme  Elie  ou  sous  Albert 
de  Pise  créé  général  à  Rome  le  15  mai  1239. 

Où  S.  Bonaventure  passa-t-il  les  premières  années  de  son 
noviciat  et  de  ses  études  préparatoires  :  les  chroniqueurs 
ne  nous  ont  rien  laissé  de  précis  sur  ce  fait;  l'éditeur  des 
Annalecta  Franciscanai  désigne  bien  le  couvent  d'Orvieto, 
mais  cette  assertion  manque  complètement  de  preuves.  Il 
est  plus  probable  que  ce  fut  dans  quelque  couvent  de  la 
Province  Romaine,  sans  doute  pas  trop  éloigné  de  la  ville 
où  s'était  passée  son  enfance. 


1.  Dans  le  Commentaire  S.  Bonaventure  sppelle  Alexandre  de 
Halès  son  père  et  son  maître. 

2.  Bernardin  de  Besse,  secrétaire  de  S.  Bonaventure,  à  qui  l'on 
attribue  l'ancien  catalogue  des  XXV  Ministres  Généraux,  s'ex- 
prime ainsi  :  «  Tanta  bonse  indolis  honestate  pollebat  ut  ma- 
gnus  ille  magister  Alexander  diceret  aliquando  de  ipso,  quod 
in  eo  videbatur  Adam  non  peccasse  »,  et  après  avoir  rapporté 
ses  succès  rapides  dans  les  études,  il  ?joute  :  «  Hinc  factum  est 
in  septimo  anno  post  ingressum  Ordinis  Sententias  legeret  Pa- 
rissiis  et  in  decimo  reciperet  cathedram  magistralem.  —  Anna- 
lecta francise,  tom.  III,  p.  699.  Cf.  Franciscus  a  Fabriano  :  «  Post 
ingressum  ipsius  in  ordinem  magister  effectus  in  sacra  theolo- 
gia,  licentiatus  sub  Alexandro  primo  magistro  Ordinis,  op.  cit., 
col.  1,  not.  1. 

3.  Anno  Domini,  1239...  depositus  est  frater  Helyas  generalis 
minister  Ordinis  fratrum  minorum...  (Salimbene,  Chronic.  p.  50.) 

4.  Tom.  III,  p.  323,  not.  7. 
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C'est  probablement  vers  1242  que  le  jeune  homme,  ayant 
achevé,  ou  à  peu  près,  les  trois  années  d'études  communes, 
fut  envoyé  à  Paris  pour  y  suivre  à  l'Université  les  cours  si 
fameux  du  grand  maître  franciscain  Alexandre  de  Halès. 
Les  progrès  du  jeune  religieux  furent  si  rapides  que  peu 
de  temps  après  il  était  proposé  pour  passer  le  baccalauréat 
de  théologie  et  sortait  victorieux  de  cette  première  épreuve. 
S.  Bonaventure  ne  put  connaître  que  très  peu  de  temps 
Alexandre  de  Halès,  mais  le  maître  fit  sur  le  disciple  une 
impression  si  profonde  que  bien  des  années  après  celui-ci 
n'en  parlait  qu'avec  la  plus  vive  admiration,  le  déclarait 
tout  à  la  fois  son  père  et  son  maître  et  se  faisait  gloire  de 
rester  en  tout  fidèle  à  son  enseignement  et  à  sa  doctrine. 
(Sent.  II>  d.  xxiii,  a.  n,  q.  ni,  ad  fin.) 

Trois  ans  après  la  mort  d'Alexandre,  en  1248,  Bonaven- 
ture fut  admis  au  grade  de  licencié  et  obtint  par  là  même 
le  droit  d'enseigner  en  public,  c'est-à-dire  à  l'Université  *. 
Jusque-là,  n'étant  que  simple  bachelier,  on  ne  lui  avait 
confié  depuis  1245  qu'un  enseignement  à  l'intérieur  du 
couvent, 2  et  sous  la  conduite  et  la  direction  d'un  maître  3. 

1.  Item  frater  Joannes  de  Parma  dédit  licentiam  Fratri  Bona- 
venturœ  de  Balneo  régis,  ut  Parisius  legeret,  quod  numquam 
alicubi  fecerat,  quia  baccellarius  erat,  nec  adhuc  cathedratus, 
et  tune  fecit  lecturam  super  totum  evangelium  Lucre  quse  pul- 
chra  et  optima  est;  et  super  Sententias  quatuor  libros  fecit,  qui 
usque  in  hodiernam  diem  utiles  et  solemnes  habentur.  Curre- 
bat  tune  ann.  1248;  nunc  autem  agitur  annus  1284,  —  Salimbene, 
op.  cit.,  p.  129. 

2.  Cf.  le  texte  de  Bernard  de  Besse  cité  plus  haut. 

3.  «  Selon  les  statuts  rédigés  en  1215  par  le  Cardinal  Légat 
Bobert  de  Courçon,  le  futur  professeur  de  théologie  devait  étu- 
dier pendant  huit  ans  à  l'Université.  Après  avoir  suivi  cinq  an- 
nées les  cours,  il  pouvait  commencer  ses  leçons  publiques  (Char- 
tular.  Universit.  Paris,  p.  79.)  Il  enseignait  alors  dans  l'Ecole 
de  son  maître  et  sous  sa  surveillance  avec  le  titre  de  bachelier. 
Quand  il  avait  rempli  son  office  d'une  façon  satisfaisante  pen- 
dant trois  ans,  il  pouvait  s'adresser  au  chancelier  de  Paris 
pour  se  faire  reconnaître  professeur  indépendant.  S'il  passait 
convenablement  les  examens,  il  devenait  licencié,  et  il  ne  lui 
restait  plus  qu'à  soutenir  une  thèse  devant  le  corps  professoral 


6  SAINT   BONAVENTURE 

Remarquons,  en  passant,  que  la  concordance  des  dates 
précises  que  nous  présentent  ici  Salimbene  (currebat  tune 
annus  i 248)  et  Bernard  de  Besse  (In  decimo  anno  (post 
ingressum)  recepit  cathedram  magistralem)  confirme  d'une 
manière  décisive  la  date  de  1238  que  nous  avons  fixée  pour 
l'entrée  du  jeune  homme  dans  l'Ordre.  Nous  savons  par  la 
chronique  des  XXIV  Généraux  que  le  livre  de  Pierre  Lom- 
bard lui  avait  déjà  fourni  le  sujet  de  son  enseignement  de 
bachelier  à  l'intérieur  de  son  couvent  1. 

L'enseignement  de  S.  Bonaventure  à  l'Université  de 
Paris  s'étend  de  1248  à  1255.  C'est  dans  ces  années  de  fruc- 
tueux labeur  qu'il  compose  les  explications  sur  l'Evangile 
de  S.  Luc  et  les  Commentaires  du  Livre  des  Sentences, 
qui  sont  la  partie  la  plus  importante  de  son  œuvre  philoso- 
phique. 

Il  s'acquit,  dès  le  début  de  son  enseignement,  une  haute 
réputation  de  savoir,  d'éloquence  et  de  sainteté;  sa  chaire 
fut  bientôt  très  illustre  2  et  il  lui  suffit  de  se  faire  connaître 
pour  être  aimé  et  vénéré  de  tous  ceux  qui  l'approchaient, 
élèves  et  collègues  à  l'Université. 

Pendant  toute  cette  période  d'enseignement,  Bonaven- 
ture n'était  encore  que  licencié,  car,  comme  nous  le  ver- 
rons tout  à  l'heure,  ce  ne  fut  que  quelques  années  plus  tard 
qu'il  reçut  définitivement  le  titre  de  docteur  de  l'Université. 

En  1255,  S.  Bonaventure  dut  tout  à  coup  interrompre  ses 
cours.  Quelle  était  donc  la  cause  d'une  telle  détermination? 

et  à  prêter  serment  pour  obtenir  le  titre  de  Maître.  C'était  ce 
qu'on  appelait  le  «  principium  ».  On  lui  attribuait  ensuite  une 
chaire  et  il  devenait  pour  son  compte  «  Directeur  d'Ecole  »  : 
«  Magister  legens  aut  Cathedratus.  »  (Sadet,  La  Querelle  de  VU- 
niversité  et  des  Ordres  mendiants  au  XIIIe  siècle.  Bourges,  1910, 
p.  60). 

1.  e  Factum  est  ut  in  vu  anno  post  ingressum  ordinis  Senten- 
tias  Parisius  legeret  ».  Voir  le  texte  cité  plus  haut. 

2.  Iste  frater  Bonaventura,  antequam  esset  Generalis,  dum  te- 
neret  Parisius  cathedram,  veritatem  evangelicam  clarissimis  dis- 
putationibus  et  determinationibus  défendit.  Chronic.  XXIX.  Gê- 
ner. Annalect.  francise,  tom.  III,  p.  326. 
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C'est  ici  que  se  place  la  fameuse  querelle  des  Réguliers 
et  de  l'Université  qui  fit  tant  de  bruit  alors  etest  assez  connue 
pour  qu'il  nous  suffise  d'en  rappeler  les  grandes  lignes  l, 
uniquement  pour  faire  comprendre  le  rôle  qu'y  joua  S.  Bo- 
naventure. 

Peu  à  peu,  par  l'éclat  de  leur  science  et  l'ascendant  de 
leur  mérite  personnel,  favorisés  aussi  par  les  circonstances 2, 
un  certain  nombre  de  religieux  des  deux  nouveaux  Ordres 
mendiants,  les  Franciscains  et  les  Dominicains,  avaient  pé- 


1.  Sur  toute  cette  querelle,  voir  Sancti  Bonaventurœ  opéra, 
édit.  Quaracchi,  toin.  V,  p.  x  et  suiv.  —  T.  X,  p.  44,  45.  —  Denifle, 
0.  P.  Chartularium  Universitalis  parisiensis,  Parisiis,  typis  Dela- 
lain,  1889,  tome  I.  —  Crevier,  Histoire  de  l'Université  de  Paris 
depuis  l'origine  jusqu'en  1600.  Paris,  Desaint  et  Saillant,  1761  ; 
7  vol.  On  trouvera  dans  cet  auteur  un  récit  détaillé  de  toute  la 
querelle,  mais  il  ne  faut  le  consulter  qu'avec  la  plus  grande 
circonspection,  car  sa  partialité  en  faveur  des  maîtres  de  l'Uni- 
versité est  trop  évidente.  —  Annalecta  franciscana,  tom.  III, 
p.  272,  p.  698.  —  Panfilo  da  Magliano,  Storia  compendiosa  di  San 
Francesco,  Roma,  1874,  vol.  I.  —  Bullceus.  Hist.  Univeî^sit . ,  Paris, 
tome  III,  p.  282,  344  et  suiv.  —  Prosper  de  Martigné,  La  sco» 
lastique  et  les  traditions  franciscaines,  Paris,  Lethielleux,  1888. 
—  Du  Boulay,  Hist.  Univers  itatis,  p.  m.  Paris,  1666.  —  Halma- 
grand,  Origine  de  l'Université  de  Paris.  Paris,  1843.  —  Tharol, 
Organisation  de  l'enseignement  dans  l'ancienne  Université  de  Paris. 
Paris  1850.  —  Féret,  La  Faculté  de  théologie  de  Paris.  Paris,  Pi- 
card, 1895.  —  Echard,  Scriptores  Ordinis  Prœdicatorum  1.  Paris, 
1719.  —  Hilarius  de  Lucerne,  Histoire  des  études  dans  l'ordre 
de  S.  François,  Paris,  Picard,  1908.  —  Parrod,  Maître  Guillaume 
de  Saint-Amour.  Paris,  Didot,  1896.  —  Dupuis,  Histoire  des  contro- 
verses en  matières  ecclésiastiques  au  XI  II*  siècle,  Paris,  1693.  — 
Mandonnet,  Revue  Thomiste,  niai  1896.  —  Camille  Sadet,  La  que- 
relle de  l'Université  et  des  Ordres  Mendiants  au  XIIIe  siècle.  Bour- 
ges, 1910. 

2.  Voir  dans  Sadet,  op.  cit.,  p.  47,  suiv.  comment  en  1229,  à  la 
suite  d'incidents  où  leurs  droits  leur  paraissaient  avoir  été  vio- 
lés, les  maîtres  de  l'Université  avaient  cessé  les  cours  et  s'étaient 
retirés  à  Orléans  et  à  Angers.  Pour  pourvoir  à  la  réorganisa- 
tion des  Ecoles,  l'Evêque  avait  tourné  tout  naturellement  les 
yeux  vers  les  maîtres  Dominicains  et  Franciscains  qui,  de  leur 
côté,  s'étaient  bien  gardés  de  laisser  échapper  une  si  belle  oc- 
casion. 
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nélré  dans  l'Université,  y  avaient  obtenu  le  droit  d'ensei- 
gner et  s'étaient  acquis  auprès  des  élèves  un  juste  renom  de 
savoir  '.  De  là  chez  les  maîtres  séculiers  une  certaine  ja- 
lousie et  un  dépit  qui,  dissimulés  d'abord,  ne  tardèrent  pas 
à  se  manifester  au  dehors  et  donnèrent  lieu  bientôt  à  toute 
une  cabale  :  on  voulait  contraindre  les  Mendiants  à  ne  plus 
occuper  qu'une  seule  chaire,  et  les  plus  exaltés  même  ne 
parlaient  de  rien  moins  que  de  leur  faire  enlever  le  droit 
d'enseigner  2. 

Cette  querelle,  qui  troubla  si  profondément  l'Université, 
présente  deux  phases  distinctes  :  dans  la  première,  elle  est 
purement  universitaire  et  se  restreint  uniquement  à  des  ques- 
tions de  droit  :  les  Mendiants  ont-ils  le  droit  d'enseigner? 
ont-ils  le  droit  d'occuper  plusieurs  chaires?  dans  la  seconde 
elle  devient  beaucoup  plus  générale;  les  maîtres  séculiers 
recueillent  tout  ce  que  la  situation  spéciale  des  Réguliers 
dans  l'Eglise  a  accumulé  de  mécontentements,  de  récrimi- 
nations et  de  jalousies;  on  leur  reproche  de  se  soustraire 
pour  l'administration  des  sacrements  et  la  prédication  à 
l'autorité  des  Ordinaires,  de  violer  sans  cesse  le  droit  des 
curés,  d'être  en  contradiction  même  avec  la  morale  et  la 
sainteté  évangélique,  et  l'on  va  jusqu'à  déclarer  que  quicon- 
que se  fait  frère  mendiant  se  met  hors  de  la  voie  du  salut. 

L'instigateur  le  plus  ardent  de  toute  cette  campagne  était 
Guillaume  de  S.  Amour,  maître  es  arts  et  docteur  de  l'Uni- 
versité. En  plus  d'une  circonstance  déjà  et  même  du  haut 

1.  Il  est  certain  que  des  maîtres  tels  qu'Alexandre  de  Halès, 
Jean  de  la  Rochelle,  Albert  le  Grand,  Bonaventure,  Thomas-d'A- 
quin  devaient  exercer  une  influence  énorme  sur  leur  jeune  au- 
ditoire et,  en  attirant  un  si  grand  nombre  d'étudiants  autour  de 
leur  chaire,  faire  plus  ou  moins  le  vide  autour  de  celles  où  ensei- 
gnaient leurs  collègues.  —  (Nous  voyons,  en  effet,  que  les  Maîtres 
séculiers  s'indignaient  de  voir  leurs  chaires  désertées  propter 
scholarium  apud  nos  in  theologia  studentium  raritatem  —  Chartular. 
Universitat.,  p.  25.) 

2.  Les  Dominicains  et  les  Frères  Mineurs  occupaient  alors  cha- 
cun deux  chaires,  la  Faculté  de  Théologie  n'en  comptait  que 
douze. 
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de  la  chaire  ',  il  avait  manifesté  à  l'égard  des  Réguliers, 
des  sentiments  non  équivoques  de  malveillance;  en  1255, 
au  plus  fort  de  la  querelle  et  pour  mettre  du  côté  des  maî- 
tres séculiers  tout  le  clergé  et  les  fidèles  même,  qu'une 
querelle  de  droit  scolaire  intéressait,  en  définitive,  assez 
peu,  il  fit  paraître  son  fameux  Tractatus  brevis  de  periculis 
novissimorum  temporum. 

Il  n'est  pas  inutile  de  connaître  les  grandes  lignes  de  cet 
ouvrage  qui  eut  son  heure  de  célébrité.  Il  se  divise  en  14 
chapitres  :  L'apôtre  S.  Paul  a  prédit  qu'à  la  fin  des  temps 
de  graves  périls  fondraient  sur  l'Eglise  ;  mais  ces  périls  la 
menacent  toujours  plus  ou  moins  et  c'est  ce  qui  se  vérifie 
pleinement  aujourd'hui.  Des  hommes  pleins  de  fausseté  et 
d'intrigue  prétendent  avoir  trouvé  pour  eux-mêmes  et  in- 
diquent aux  fidèles  une  voie  nouvelle  pour  se  sauver.  Ces 
hommes,  l'Apôtre  en  marque  à  l'avance  tous  les  caractè- 
res :  homines  seipsos  amantes  —  qui  pénétrant  domos  — 
et  captivas  ducunt  mulierculas  —  pseudo  prophetas  —  ha- 
bentes  speciem  sanctitatis.  —  Et  par  un  commentaire  à 
chacun  de  ces  points,  l'auteur  montre  comment  les  Men- 
diants se  glissent  partout,  attirent  tout  à  eux,  vident  les 
églises  paroissiales  et  séduisent  les  fidèles  qu'ils  trompent 
tout  ensemble  et  sur  la  foi  et  sur  les  mœurs.  Aussi,  con- 
clut-il, il  appartient  aux  prélats  séculiers  de  dénoncer  ce 
péril,  d'écarter  ces  moines,  s'ils  ne  veulent  pas  un  jour 
avoir  à  rendre  compte  de  tant  d'âmes  qu'ils  auront  laissé 
s'égarer  et  se  perdre  :  «  la  mesure  la  plus  efficace  à  prendre 
c'est  de  retirer  aux  Mendiants  le  pouvoir  d'enseigner,  de 
prêcher  et  d'entendre  les  confessions  :  il  faut  leur  couper 
les  vivres  :  ils  cesseront  bien  vite  de  prêcher  s'ils  perdent 
l'espérance  d'en  retirer  quelque  profit  matériel.  » 

Ce  livre  exerça  certainement  une  action  néfaste  à  l'égard 
des  Réguliers.  «  Le  peuple  se  mit  à  tourner  en  ridicule  les 
religieux  mendiants  ;  on  leur  refusa  les  aumônes  qu'on  leur 

4.  Voir  en  particulier  le  sermon  sur  le  publicain  et  le  phari- 
sien. —  Guillaume  de  S.  Amour,  Opéra  omnia,  Constance,  1632, 
p.  7-17. 
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avait  données  jusque-là;  on  les  appelait  hypocrites,  succes- 
seurs de  l'antéchrist,  faux  prédicateurs,  conseillers  adula- 
teurs des  rois  et  des  princes,  contempteurs  des  Ordinaires, 
envahisseurs  hostiles  des  appartements  des  rois,  prévarica- 
teurs abusant  des  confessions  et  qui,  voyageant  dans  des 
pays  où  ils  ne  sont  pas  connus,  excitent  à  pécher  avec  plus 
d'audace  ».  (Mathieu  Paris,  Chronica  major,  Londres, 
Luard,  1640  —  ad  ann.  1256  cité  par  Sadet,  p.  131-132.) 

11  y  avait  dans  ce  livre  de  Guillaume  de  S.  Amour  des 
imputations  si  infamantes  qu'il  était  impossible  de  garder 
le  silence.  Les  réponses  ne  manquèrent  pas.  S.  Thomas 
d'Aquin  (voir  dans  les  œuvres  de  S.  Thomas,  le  traité  : 
Contra  impugnantes  religionem),  et  le  franciscain  Ber- 
trand de  Bayonne1,  entre  autres,  réfutèrent  avec  le  plus 
grand  soin  les  allégations  dirigées  contre  les  Réguliers. 

S.  Bonaventure  se  lança  hardiment  dans  l'arène  et,  en- 
flammé d'un  saint  zèle  pour  la  vérité  et  d'un  amour  filial 
pour  son  Ordre,  il  écrivit  coup  sur  coup  plusieurs  traités  qui 
présentent,  au  point  de  vue  historique,  le  plus  vif  intérêt, 
puisqu'ils  nous  font  entrer  dans  les  petits  détails  de  cette 
retentissante  querelle. 

Déjà,  dès  les  débuts  des  malentendus,  un  maître  resté 
anonyme  et  qui  peut-être  ne  fut  autre  que  Roger  Bacon 2  lui- 
même,  avait  adressé  au  Saint  un  certain  nombre  de  doutes 
au  sujet  de  la  règle  des  Frères  Mineurs:  «  Comment,  avec 
une  règle  qui  défend  de  recevoir  de  l'argent  et  de  posséder 
en  propre  quoi  que  ce  soit,  les  frères  mineurs  peuvent-ils 
avoir  des  livres  et  des  couvents  ?  —  Puisque  la  règle  com- 
mande le  travail  manuel,  pourquoi  les  clercs  ne  s'occupent- 
ils  pas  à  transcrire  les  manuscrits,  plutôt  que  de  se  les  pro- 
curer au  prix  de  l'or?  —  Comment  concilier  cette  passion 

1.  Auteur  présumé  du  traité  qui  commence  par  ces  mots  : 
«   Manus  qui  contra  Omnij.otentem  erigitur.  » 

2.  Waddiugus  (Scriptores  Ordinis  Minorwn,  p.  68)  dit  avoir  lu 
dans  un  vieux  manuscrit  que  Roger  Bacon  fut  le  docteur  anonyme 
qui  adressa  ses  doutes  à  S.  Bonaventure;  et  d'autre  part,  parmi 
les  écrits  inédits  de  Bacon  se  trouve  une  Responsio  ad  epistolam 
D.  Bonaventurx. 
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pour  l'étude  avec  la  règle  qui  défend  à  ceux  qui  ignorent 
les  lettres  de  les  apprendre  ?  Enfin,  pourquoi  ambitionner 
le  titre  de  docteur  et  de  maître,  puisque  Jésus- Christ  le  dé- 
fend à  ses  disciples,  dont  vous,  Frères  Mineurs,  vous  vous 
prétendez  les  plus  parfaits  imitateurs?  » 

Bonaventure  reprend  l'une  après  l'autre  chacune  de  ces 
questions  et  y  répond  d'une  manière  précise  et  pleine  de 
tranquillité  qui  semble  avoir  satisfait  son  interlocuteur  l, 

Guillaume  de  S.  Amour  fut  moins  facile  à  réduire  au  si- 
lence. Pour  réfuter  les  allégations  du  Tractatus  Brevis,  Bo- 
naventure publia  un  certain  nombre  de  traités  dont  le  titre 
indique  suffisamment  l'objet  et  le  contenu  :  De  paupertate 
Christiy  Delerminationes  quœstionum  circa  régulant  Fra~ 
trum  Minorum,  Opusculum  quare  Fratres  Minores  prœdi- 
cent  et  confessioties  audiant  2. 

Les  Réguliers  ne  se  contentèrent  pas  de  répondre  à  leurs 
adversaires  par  la  réfutation  de  leurs  allégations;  ils  en  ap- 
pelèrent au  Pape.  Alexandre  IV  se  trouvait  alors  à  Agnani. 
—  Les  deux  Ordres  déléguèrent  au  Souverain  Pontife 
leurs  membres  les  plus  en  vue,  pour  les  Dominicains,  Hum- 
bert  de  Roman  ,  leur  général,  Albert  le  Grand,  Thomas 
d'Aquin;  pour  les  Frères  Mineurs,  Jean  de  Parme,  le  Mi- 
nistre Général;  Bonaventure  et  Bertrand  de  Bayonne. 

De  son  côté,  l'Université  avait  délégué  Guillaume  de  S. 
Amour  lui-même,  maître  Eudes  de  Douai,  maître  Chrétien 
de  Beauvais,  et  maître  Nicolas  de  Bar-sur-Aube,  tous  qua- 
tre appartenant  à  la  Faculté  de  théologie,  et  deux  maîtres 
es  arts,  le  Recteur  lui-même  Jean  de  Jacteville,  et  maître 
Jean  Belin. 

1.  Epistola  de  tribus  quaïstionibus  ad  magistrum  innomina- 
tum.  Ed.  Quaracchi,  tome  VIII,  p.  330-336. 

2.  Et  quelques  années  plus  tard,  en  4268,  VApologia  pauperum, 
pour  répondre  à  un  nouvel  adversaire,  Gérald  d'Abbeville,  qui 
après  la  condamnation  de  Guillaume  de  S.  Amour,  avait  repris 
pour  son  compte,  les  attaques  de  ce  dernier  contre  les  Frères 
mendiants  (tous  ces  traités  se  trouvent  au  tome  VIII  de  l'Edit 
de  Quaracchi.) 
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Ces  délégués  n'arrivèrent,  d'ailleurs,  à  Agnani  qu'après 
la  condamnation  du  livre  de  maître  Guillaume;  ils  ne  cru- 
rent pas  leur  rôle  terminé  pour  cela,  et  ils  s'employèrent 
avec  la  plus  grande  activité  —  sans  d'ailleurs  y  réussir  — 
à  expliquer  et  justifier  la  conduite  tenue  par  l'Université 
dans  toute  cette  affaire. 

Le  roi  Louis  IX,  qui  portait  aux  Mendiants  et  en  parti- 
culier à  S.  Bonaventure  1  la  plus  vive  affection  ajouta  ses 
instances  à  celles  des  délégués  des  deux  Ordres  et  le  5  oc- 
tobre 1256,  après  un  procès  en  règle,  le  livre  de  Guillaume 
de  S.  Amour  était  condamné  par  le  Pape,  comme  inique, 
pervers,  exécrable  et  mensonger.  La  Bulle  Romanus  Pon- 
tifex,  (voir  Denifle,  Chartularium,  etc.,  tom.  I,  p.  331, 
n°  288),  ordonnait,  en  conséquence,  à  quiconque  en  possé- 
dait des  exemplaires,  de  les  jeter  au  feu  et  elle  défendait 
d'en  garder  aucun  sous  peine  d'excommunication  (voir 
Prosper  de  Martigné,  La  Scolastigue,  etc.,  p.  94). 

Trois  des  délégués  de  l'Université,  Eudes  de  Douai,  Chré- 
tien de  Beauvais,  et  Nicolas  de  Bar-sur-Aube  adhérèrent 
pleinement  à  la  Bulle  d'Alexandre  IV  et  rétractèrent  leurs 
erreurs.  Mais  Guillaume  de  S.  Amour  resté  seul  n'en  fut 
pas  moins  intrépide  et  il  soutint  jusqu'au  bout  la  cause  qu'il 
avait  entreprise  (Crevier,  Histoire  de  V Université  de  Pa- 
ris, tom.  I,  p.  444). 

Cette  obstination  attira  sur  lui  les  sévérités  d'Alexandre  IV. 
Il  lui  fut  interdit  de  rentrer  à  Paris,  on  lui  enleva  la  fa- 
culté de  prêcher  et  de  confesser,  et  il  se  vit  réduit  à  se  re- 
tirer en  Franche-Comté  dans  sa  ville  natale  de  S.  Amour, 
en  attendant  que  la  mort  du  Pape  lui  permît  de  retourner 
à  Paris  2. 


1.  Louis  IX  venait  souvent  voir  Bonaventure  et  les  deux  Saints 
prenaient  le  plus  grand  plaisir  à  s'entretenir  ensemble  des  choses 
de  Dieu.  L'auteur  des  Annalecta  Franciscana,  (tom.  I,  p.  413-419), 
nous  a  conservé  le  sujet  de  quelques-uns  de  ces  édifiants  entre- 
tiens. Voir  Ed.  Quaracchi,  vol.  x,  p.  62,  vol.  2,  p.  63  col.  4. 

2.  Nous   trouvons  dans    les  œuvres   de  Rutebceuf,  deux  pièces 
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La  condamnation  de  Guillaume  de  S.  Amour  eut  lieu 
en  1256;  au  plus  fort  des  hostilités,  dès  1255,  S.  Bonaven- 
ture  avait  abandonné  sa  chaire  ;  l'enseignement  d'ailleurs 
devenait  impossible  au  milieu  de  cette  surexcitation  géné- 
rale des  esprits,  qui  avait  certainement  son  retentissement 
chez  les  écoliers  l. 

Tout  porte  à  croire  que  de  1255  à  1257,  il  demeura  à 
Paris  continuant  peut-être  un  enseignement  privé  à  l'inté- 
rieur de  son  couvent;  en  tout  cas,  c'est  là  que  nous  le  re- 
trouvons en  1257,  lorsqu'après  bien  des  difficultés,  l'Uni- 
versité le  reçut  au  rang  de  ses  docteurs. 


que  le  poète  a  consacrées  à  la  défense  de  Guillaume  de  Saint- 
Amour  : 

De  Maistre  Guillaume  de  Saint-Amour 
Ou  ci  commence 
Li  diz  de  Maistre  Guillaume  de  Saint-Amour 
Comment  il  fut  escilliez. 

Oiez,  prélat  et  prince  et  roi 
La  desreson  et  le  dévoi 
L'on  a  fet  a  mestre  Guillaume  : 
L'on  a  banni  de  cest  roiaume, 
A  tel  tort  ne  morut  mes  nom 
Qui  escille  homme  sanz  reson, 
Je  dis  que  Diex  qui  vit  et  règne 
Le  doit  esciller  de  son  règne,  etc. 

Voir  Rutebœuf,  Œuvres,  édit.  Jubemal.  Paris,  1839.  I,  p.  71  et 
p.  78.  Voir  aussi  Jehan  de  Meung,  Roman  de  la  Rose,  édit.  Méon. 
Paris,  1813,  II,  p.  354. 

1.  Les  éditeurs  de  Quaracchi  (tom.  X,  p.  45,  note  1)  font  jus- 
tement observer  que  c'est  sans  doute  à  ce  temps  de  vacance 
des  cours  qu'il  faut  rapporter  les  paroles  que  le  Saint  pronon- 
çait à  la  fin  d'un  sermon  sur  la  fête  de  S.  Marc  évangéliste. 
c  Oremus  pro  statu  Ecclesiîe,  prsecipue  pro  studio  parisiensi, 
quod  modo  cessât,  et  puto,  quod  diabolus  fecit  modo  maximam 
partem  suse  voluntutis,  quando  procuravit  in  cordibus  quod  ces- 
saret,  quia  hoc  est  unum  de  majoribus  damnis,  quod  ipse  possit 
facere  sanctse  Ecclesise,  quia  Studium  Parisius  est  fons,  a  quo 
rivuli  exeunt  per  totum  mundum  et  episcopi  et  archiepiscopi  et 
alii  ecclesiarum  rectores.  Ed.  Quaracchi,  Tom.  IX,  p.  524.  Col.  1. 
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La  Bulle  Romanus  Pontifex  était  du  5  octobre  ;  le  23  du 
même  mois  (1256)  le  Pape  lit  paraître  un  autre  décret  in- 
diquant les  conditions  auxquelles  devaient  souscrire  les  dé- 
légués de  l'Université  et  entre  autres  se  trouvait  cette  clause  : 

((  Secundo,  quod  fratres  Predicatores  et  minores  Pari- 
sius  degentes,  magistros  et  auditores  eorum  et  specialiter 
ac  nominatim  Fratres  Thomarn  de  Aquino  de  ordine  Prae- 
dicatorum  et  Bonaventuram  de  ordine  Minorum,  doctores 
theologïa?  ex  tune,  quantum  in  eis  esset,  in  societalem 
scholasiicam  et  ad  Universitatem  parisiensem  reciperent  ut 
magistros  ».  (Denifle,  Chartular.,  tom.  I,  p.  338,  n°293.) 

Ainsi,  dès  1256,  S.  Bonaventure  possédait,  au  moins  de 
par  l'ordre  du  pape,  le  titre  de  deeleur  en  théologie,  mais 
sa  réception  définitive  dans  le  corps  universitaire  ne  put 
avoir  lieu  que  l'année  suivante,  car  il  fallut  encore  compter 
avec  le  mauvais  vouloir  de  l'Université.  La  déclaration  pon- 
tificale devait  être  officiellement  enregistrée  et  l'on  exigea 
du  récipiendaire  qu'il  jurât  de  respecter  tous  les  privilèges 
et  les  statuts  de  l'Université.  (Denifle,  Chartular.,  p.  242, 
n°  219.)  Les  Frères  mineurs  ne  crurent  pas  devoir  accéder 
à  cette  exigence,  et  de  longs  pourparlers  s'engagèrent.  C'é- 
tait toujours  autant  de  gagné  pour  les  adversaires  des  Ré- 
guliers. 

Enfin,  un  peu  à  la  fois  les  esprits  se  calment;  Alexandre  IV, 
d'ailleurs,  s'étonne  de  voir  quels  délais  l'Université  apporte 
à  l'accomplissement  de  ses  ordres  ;  il  revient  à  la  charge 
par  son  ordonnance  Quasi  lignum  vitœ,  —  17  mai  1257  — 
dans  laquelle  il  exige  que  tout  ce  qu'il  a  prescrit  soit  exé- 
cuté à  la  lettre.  (Annalecta  Fra?iciscana,  tom.  III,  p.  272, 
note  8.)  Le  26  octobre  paraît  une  nouvelle  Bulle  Cum  olim, 
impérieuse,  comminatoire,  (Bull^ecs,  Hist.  Université 
Paris,  tom.  III,  p.  282  et  344  sqq.)  qui  ne  laisse  aux  maî- 
tres séculiers  aucune  échappatoire.  L'Université  s'exécute 
donc.  La  séance  publique  et  solennelle,  en  dehors  de  la- 
quelle personne  n'est  promu  au  grade  de  docteur,  a  lieu 
enfin  le  23  octobre  ;  et  le  même  jour,  Thomas  d'Aquiu  et 
Bonaventure,    ces  deux    flambeaux   qui   ont    illuminé    le 
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xiii0  siècle  el  représentent  toute  la  science  de  leur  temps, 
sont  officiellement  reçus  parmi  les  docteurs  de  l'Université. 
(Panfilo  da  Magliano,  Storia  compendiosa,  vol.  I,  p.  625.) 

S.  Bonaventure  venait  précisément  de  rentrer  de  Rome, 
il  put  donc  assister  à  cette  réception  solennelle.  En  quel- 
ques mois  bien  des  changements  s'étaient  opérés  dans  sa 
vie  :  il  venait  d'être  élu  général  de  son  Ordre  et  ce  titre  de 
docteur  qu'on  lui  avait  tant  disputé  devenait  purement  ho- 
noraire :  sa  nouvelle  charge  Téloiguait  pour  to  jours  de 
l'euseiguement  et  de  ses  élèves,  et  en  cours  de  route  il  lais- 
sait son  collègue  et  ami  S.  Thomas  d'Aquin  continuer  seul 
un  enseignement  que  tous  les  deux  avaient  déjà  tant  il- 
lustré. 

Au  commencement  de  1257,  le  2  février,  Jean  de  Parme, 
septième  ministre  général  de  l'Ordre,  avait  convoqué  à  Rome 
une  assemblée  plénière  des  supérieurs,  et,  en  présence  du 
Pape  et  de  plusieurs  Cardinaux,  il  avait  instamment  de- 
mandé d'être  relevé  de  sa  charge.  Le  motif  de  cette  déter- 
mination n'est  pas  très  nettement  indiqué  par  les  chroni- 
queurs, mais  tout  porte  à  croire  que  ce  fut  surtout  à  cause 
des  difficultés  intérieures  qu'il  rencontrait  dans  l'adminis- 
tration de  l'Ordre,  difficultés  provoquées  en  grande  partie 
par  les  soupçons  d^hérésie  dont  nous  parlerons  tout  à  l'heure, 
que  des  esprits  turbulents  ou  pointilleux  nourrissaient  à  son 
endroit  et  exploitaient  contre  lui,  (voir  Chronica,  XXIV. 
General;  Annalecta  franciscana,  tom.  III,  p.  286-287.  — 
Bernardus  a  Bessa,  ibid.,  p.  698.  —  Salimbene,  p.  137.) 

Salimbene  raconte  que  tous  les  assistants  et  le  Pape  lui- 
même  firent  les  plus  vives  instances  pour  que  Jean  conti- 
nuât à  occuper  sa  haute  charge;  mais,  à  la  fin,  ne  parve- 
nant pas  à  triompher  de  sa  résolution,  ils  lui  dirent  :  «  Eh 
bien,  puisque  vous  êtes  à  même  de  connaître  les  besoins  de 
l'Ordre  et  les  mérites  de  chacun,  désignez-nous  quelqu'un 
qui  puisse  vous  remplacer.  Et  aussitôt  il  leur  nomma 
Frère  Bonaventure  de  Bagnora,  ajoutant  que  dans  tout  l'Or- 
dre il  n'y  avait  à  sa  connaissance  aucun  religieux  qui  le 
surpassât.  Tous  se  rangèrent  aussitôt  à  cet  avis  et  Bona- 
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venture  fut  élu  ministre  général  ».  (Salimbene,  ibid.)  Le 
Saint  avait  trente-six  ans  et  il  y  en  avait  dix-huit  qu'il  avait 
revêtu  l'habit  des  frères  mineurs. 

C'est  à  Paris  qu'il  se  trouvait  quand  lui  arriva,  sans 
doute  à  la  fin  de  février  ou  dès  les  premiers  jours  de  mars, 
la  nouvelle  de  cette  nomination  si  inattendue.  Le  Pape  avait 
commandé  :  il  ne  restait  à  l'humble  religieux  d'autre  res- 
source que  d'obéir.  Le  23  avril  il  envoyait  à  tous  les  mi- 
nistres et  gardiens  une  lettre  circulaire  qui  nous  a  été  con- 
servée et  qui  du  premier  coup  indique  quel  esprit  de  fermeté 
et  de  sage  vigilance  il  apportera  dans  le  gouvernement  de 
son  Ordre.  «  Je  ne  connais  que  trop  bien,  leur  dit-il,  mon 
impuissance  à  porter  le  lourd  fardeau  qui  vient  de  m'être 
imposé  ;  je  sais  la  fragilité  de  ma  santé,  l'imperfection  de 
mon  esprit,  mon  inexpérience  et  le  peu  de  goût  que  j'ai 
pour  une  telle  charge,  cependant,  comme  il  est  dur  de  ré- 
sister à  l'aiguillon  d'une  si  haute  assemblée  et  à  l'ordre  du 
Souverain  Pontife  —  puisque  ce  serait  résister  à  la  volonté 
même  du  Dieu  tout-puissant  —  j'ai  pris  sur  mes  faibles 
épaules  ce  fardeau  si  lourd  que  je  le  trouve  à  peine  porta- 
ble, me  confiant  uniquement  à  la  grâce  de  Dieu  et  espérant 
aussi  que  vous  m'apporterez  tout  votre  concours  et  votre 
aide  ».  Et  tout  de  suite,  le  voilà  qui  indique  d'une  manière 
sûre  et  précise  tous  les  abus  qu'il  faut  supprimer,  les  usa- 
ges qu'il  faut  réformer,  les  bonnes  œuvres  qu'il  faut  con- 
server et  promouvoir  ;  il  dénonce  l'illusion  de  certains 
frères  qui  se  font  de  la  vie  religieuse  un  mol  oreiller  où  se 
prélasse  pendant  de  longues  journées  leur  indolente  fainéan- 
tise ;  les  courses  fréquentes  au  dehors  du  cloître,  l'avarice, 
le  désir  de  faire  grand  dans  la  construction  et  l'aménage- 
ment des  couvents,  les  relations  multipliées  avec  le  dehors, 
le  manque  de  discernement  et  la  légèreté  avec  lesquels  on 
confie  les  charges  même  aux  plus  incapables,  une  certaine 
avidité  avec  laquelle  on  cherche  à  faire  faire  des  testaments 
en  faveur  de  l'Ordre,  etc.  (Voir  la  lettre  Licet  insufficien- 
tiam  meam  ad  ferendum,  édit.  Quaracchi,  t.  VIII,  p.  468, 
suiv.).  Tous  ces  défauts  et  ces  relâchements  contre  lesquels 
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il  luttera  sans  faiblesse,  il  les  dénonce  dès  cette  première 
lettre  et,  pour  les  extirper,  il  prend  les  mesures  les  plus 
énergiques.  «  Au  nom  de  l'obéissance,  je  me  réserve  uni- 
quement à  moi-même  le  droit  de  permettre  à  qui  que  ce 
soit  de  changer  de  couvent  et  il  faudra  pour  chaque  cas 
une  permission  toute  spéciale...  Si  vous  obéissez  aux  re- 
commandations que  je  vous  donne  dans  cette  lettre,  je  le 
saurai  par  les  Visiteurs  auxquels  j'ordonne  de  veiller  avec 
le  plus  grand  soin  sur  toutes  ces  réformes  soit  dans  les 
chapitres,  soit  auprès  de  chaque  sujet,  et  j'en  rendrai  grâ- 
ces à  Dieu  :  mais,  si  vous  n'obéissez  pas,  ce  qu'à  Dieu  ne 
plaise,  sachez  bien  que  ma  conscience  ne  me  permettra  pas 
de  garder  le  silence  »  (Ibid.) 

Peu  de  temps  après  son  élévation  au  généralat,  et  avant 
qu'ait  eu  lieu  son  admission  à  l'Université,  par  conséquent 
vers  le  milieu  de  1237,  Bonaventure  part  pour  Rome  où  de 
graves  difficultés  réclament  son  intervention  et  sa  présence. 

Jean  de  Parme  s'était  fait  relever  de  sa  charge  à  cause 
surtout  de  l'opposition  qu'il  rencontrait  auprès  de  tout 
un  groupe  des  religieux  de  l'Ordre  :  la  retraite  du  mi- 
nistre général  ne  fit  point  tomber  cette  hostilité  ou  ces 
défiances  ;  elle  offrit  plutôt  l'occasion  d'une  mise  en  accu- 
sation en  règle. 

On  l'accusait  de  partager  les  erreurs  de  l'abbé  Joachim  *, 

1.  Joachim,  de  l'Ordre  de  Citeaux,  abbé  de  Nore,  en  Calabre, 
mort  au  commencement  du  xiii9  siècle.  Il  distinguait  dans  la  du- 
rée du  monde  trois  phases  ou  périodes  religieuses  ;  la  première 
va  de  la  création  à  l'Evangile,  elle  est  marquée  par  la  prépondé- 
rance dos  hommes  mariés;  la  seconde  s'étend  de  Jésus-Christ 
au  xuic  siècle  et  est  marquée  par  la  prépondérance  du  clergé  sé- 
culier; la  troisième,  qui  commence  au  xme  siècle,  sera  le  règne 
du  clergé  régulier;  et  ainsi  toute  la  vie  du  monde  se  divisera  en 
trois  ordres  :  l'ordre  des  mariés,  celui  des  clercs  et  celui  des 
moines. 

Cette  doctrine  singulière  trouva  des  partisans  et  des  défen- 
seurs parmi  les  Frères  mineurs,  mais  ils  lui  donnèrent  une  forme 
nouvelle  :  la  religion  présente  trois  périodes  correspondant  à 
chacune  des  personnes  de  la  Sainte  Trinité  :  la  première  période 
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notamment  en  ce  qui  concerne  la  fin  du  monde.  S.  Bo- 
naventure  ne  se  sentait  aucune  sympathie  pour  les  doctri- 
nes aventureuses  de  l'abbé  Cistercien  (voir  Sent.  I.  p.  121. 
Dub.  V.  Edit.  Quaracchi,  t.  I.)  mais  il  connaissait  aussi 
toute  la  vertu  et  la  bonne  foi  de  son  prédécesseur;  il  savait 
de  quelle  estime  il  avait  joui  et  jouissait  encore  à  la  cour 
pontificale,  car  en  apprenant  la  mise  en  accusation  de  Jean 
de  Parme,  le  cardinal  Octoboni  Fieschi,  qui  devait  être  un 
jour  Adrien  V,  venait  d'adresser  au  général  des  Frères 
mineurs  une  longue  lettre  où  il  disait  son  étonnement  et  sa 
douleur,  où  il  faisait  le  plus  bel  éloge  de  l'accusé  et  formait 
des  vœux  pour  qu'on  rendît  justice  à  tant  de  mérite  et  de 
vertu.  (Cf.  Panfilo  da  Magliano,  Storia  compendiosa, 
vol.  I.  510  suiv.  Salimbene,  Chronica,  p.  131  suiv.  — 
Chronica  XXIV  General,  Annalecta,  t.  III,  p.  350.  Pour  la 
lettre  du  cardinal' Octoboni  voir  Clarenus,  Historia  de  sep- 
tem  tribulationibus  Ord.  Min.  dans  Archiv.  fur  Littera- 
tùr,  etc.  tom.  III,  p.  106  suiv.  et  Waddingus  ad  annum 
1259,  n°  6.) 

Jean  de  Parme  se  soumit  à  une  rétractation  des  erreurs 
qu'on  lui  reprochait;  l'assemblée  que  présidait  Bonaven- 
ture  le  déclara  libre  de  toute  accusation.  Cette  affaire  ré- 
glée, le  Saint  revint  à  Paris,  juste  à  temps  pour  assister  à 
sa  réception  solennelle  comme  docteur  de  l'Université. 

A  partir  de  cette  époque  et  jusqu'à  sa  mort,  il  reste  à 
Paris;  mais  tout  entier  à  l'administration  de  son  Ordre,  il 


est  le  règne  du  Père  et  embrasse  l'Ancien  Testament;  la  seconde 
avec  l'Evangile  est  le  règne  du  Fils  et  doit  finir  au  xme  siècle  ; 
la  troisième  sera  le  règne  de  PEsprit-Saint,  elle  portera  la  vie 
de  l'Eglise  à  sa  perfection  et,  par  conséquent,  n'aura  jamais  de 
fin  :  elle  sera  l'Evangile  éternel.  Ces  idées  se  trouvent  dévelop- 
pées tout  au  long  dans  le  Liber  introductionis  in  Evangelium  seter- 
num  seu  in  quosdam  libros  abbatis  Joachimi.  —  Certains  passages 
montrent|manifestement  que  ce  livre  fut  écrit  par  un  Frère  mi- 
neur, mais  faut-il  l'attribuer  à  Jean  de  Parme  lui-même,  comme 
quelques-uns  PontSpensé/c'est  ce  qu'il  est  bien  difficile  de  tran- 
cher en  l'absence  de  documents.' :  W 
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se  transporte  partout  où  rappellent  une  question  à  régler, 
un  différend  à  trancher,  une  réforme  à  opérer. 

En  1260,  il  préside  le  chapitre  général  de  Narbonne  où 
il  donne  aux  Constitutions  leur  forme  définitive  (Bernardus 
a  Bessa.  Annalecta  Francise,  tom.  III,  p.  700.  —  Chro- 
nica  XXIV  General,  Analecta.  tom.  III,  p.  328.)  C'est  dans 
ce  chapitre  que  les  Frères  le  chargent  d'écrire  la  vie  de 
leur  bienheureux  Père  (Salimbene,  Chronica,  p.  60.)  Bo- 
naventure  fait  lui-même  allusion  à  cette  demande  du  cha- 
pitre dans  le  Prologue  à  la  Légende  de  S.  François  :  «  hu- 
jus  tam  venerabilis  \  iri  vitam  omni  imitatione  diguissimam 
describendam  indignum  et  insufficientem  me  sentiens,  id 
nullatenus  attentassem,  nisi  me  Fratrum  incitasset  affectus, 
generalis  quoque  Capituli  concors  induisset  instantia,  et  ea 
quam  ad  Sanctum  Palrem  habere  teneor  devotio  compulis- 
set  ».  (Prologus  ad  Legendam  Sancti  Francisez.  Tome  VIII, 
p.  505,  n°  3.) 

Et  pour  répondre  pleinement  au  désir  du  chapitre  et  faire 
une  œuvre  aussi  digne  que  possible  du  grand  Saint  dont  il 
a  accepté  d'écrire  la  vie,  il  se  rend  en  Italie  partout  où  il  es- 
père trouver  des  documents  et  des  témoignages.  Append.  1. 

Il  revient  de  ce  voyage  en  1261  et  se  met  aussitôt  au  tra- 
vail pour  composer  la  Légende  de  S.  François.  On  raconte 
que  Thomas  d'Aquin  rendant  un  jour  visite  à  Bonaventure 
le  surprit  au  milieu  de  son  travail  et,  n'osant  l'interrompre, 
il  se  retira  en  disant  :  Laissons  le  Saint  travailler  pour  un 
Saint  :  Sinamus  Sanctum  quia  laborat  pro  sancto.  (Wad- 
ding,  ad  ann.  1260  n°  48.) 

En  1263,  nous  le  trouvons  à  Rome  où  en  plein  consis- 
toire, (Bonelli.  Prodromus,  col.  33.)  le  Pape  Urbain  IV 
confie  à  deux  frères  mineurs  la  charge  d'Inquisiteurs;  la 
même  année,  il  préside  à  Padoue  la  translation  des  restes 
de  S.  Antoine  (Annalecta  franciscan.  tom.  III,  p.  157  et 
328.)  et  règle,  au  chapitre  général  de  Pise,  la  délimitation 
des  divers  provinces  de  l'Ordre. 

Clément  IV  succède  à  Urbain  IVdécédé  le 2  octobre  1264  : 
Un  des  premiers  actes  du  nouveau  Pape  est  de  nommer  Bo- 
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naventure  au  siège  archiépiscopal  d'Yorck,  en  Angleterre, 
et  il  lui  écrit  à  ce  sujet  une  iettre  pleine  d'éloges  où  il  té- 
moigne hautement  de  l'estime  et  de  la  vénération  qu'il  en- 
tretient à  l'égard  du  ministre  général  des  Frères  mineurs. 
Il  énumère  d'abord  toutes  les  difficultés  et  la  grandeur  que 
présentent  cette  charge,  il  dit  qu'il  en  a  conféré  avec  les 
cardinaux,  puis  il  ajoute  : 

((  Attendentes  itaque  in  te  religionis  asperi'atem,  nito- 
r?m  viîœ,  conversationis  munditiam,  eminentiam  scientiae, 
i/iovidentise  circumspectionem  et  compositionem  gravitatis, 
et  quod  tam  diu,  ta  m  laudabiiiter  toti  tuo  prœfuisti  Ordini, 
susceplum  générale  ministerium  super  illum  gerendo  fide- 
liter  et  salubriter,  exsequendo  ad  magnum  hooorem  ipsius 
ordinis  et  profectum  ;  quoque  sic  innocenter  conversari 
assidue  studuisti  sub  observantia  regulari,  quod  divina  te 
semper  gralia  prosequente,  reddidisti  te  placidum  et  ama- 
bilem  quasi  omnibus  et  ubique,  ac  propter  hoc  sperantes 
firmiter,  quod  pleno  in  te  prosequemur  effectu,  id  quod 
circa  prœtactam  Ecclesiam,  sedem  eamdem,  et  ipsum  re- 
gnum  in  hac  ejusdem  ecclesiee  ordinatione  avide  affecta- 
mus  ;  de  persona  tua  ipsi  Ecclesiœ  auctoritate  apostolica 
providemus  et  te  il li  prœficimus  in  archiepiscopum  et  pas- 
torem  etc.  »  (Wadding,  ad  ann.  4265,  n°  14  —  Sbaralea. 
Bullar  Francise,  tom.  III,  p.  60,  n°  59). 

Au  reçu  de  cette  lettre  Bonaventure  part  pour  Rome  et 
il  agit  si  bien  auprès  du  Pontife  que  celui-ci  consent  à  re- 
venir sur  sa  décision.  (Annalecta  Franciscain,  tom.  III.  p. 
331,  p.  700.) 

Au  chapitre  général  tenu  à  Paris  en  1266  Bonaventure 
établit  l'usage  des  discussions  théologiques  qui  doivent, 
dans  son  intention,  entretenir  parmi  ses  religieux  l'amour 
du  travail  et  le  goût  des  études  sérieuses.  (Wadding.  ad 
ann.  1266,  n°  4.) 

C'est  très  probablement  l'année  suivante  qu'il  adresse  à 
ses  frères  les   Collationes  de  decem  prœceptis  Decalogi  l 

1.  Cette  date  de  1257,  se  trouve  en  effet  indiquée  par  plusieurs 
eodices. 
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auxquelles  font  suite  les  Collationes  de  septem  donis  Spi- 
ritus  Sancti  l. 

Entre  le  chapitre  de  Paris,  1266,  et  celui  tenu  à  Assise 
en  1269,  les  historiens  placent  un  fait  miraculeux  arrivé  à 
Bonaventure  et  qu'ils  racontent  en  ces  termes  :  ((  Comme 
notre  Général,  dans  sa  profonde  piété,  s'était  abstenu  pen- 
dant longtemps  de  célébrer,  s'estimant  indigne  de  recevoir 
le  corps  du  Sauveur,  un  jour  qu'il  assistait  au  Saint-Sacri- 
fice, une  parcelle  de  l'Hostie  Consacrée  que  le  prêtre  ve- 
nait de  diviser  se  transporta  dans  sa  bouche  uniquement 
par  l'ordre  du  Seigneur  et,  réconfortant  l'âme  du  serviteur 
de  Dieu,  la  remplit  de  délices  toutes  célestes.  (Annalecta 
Franciscan.  Tom.  111.  p.  352.) 

C'est  au  chapitre  d'Assise  qu'on  décida  de  célébrer  tous 
les  samedis  la  Sainte  Messe  en  l'honneur  de  la  Bienheu- 
reuse Vierge  Marie  et  de  réciter  tous  les  jours  VAve  Maria 
au  son  de  la  cloche  de  Compiles. 

Un  fait  que  nous  trouvons  rapporté  par  plusieurs  histo- 
riens témoigne  hautement  de  l'ascendant  moral  que  le  Saint 
avait  pris  sur  ses  contemporains,  en  même  temps  que  de 
l'estime  et  de  la  vénération  que  tous  avaient  pour  lui. 
Après  la  mort  de  Clément  IV,  le  conclave  réuni  à  Viterbe 
délibéra  plus  de  deux  ans  sans  arriver  à  se  mettre  d'accord 
sur  la  personne  de  son  successeur.  Les  cardinaux,  désespé- 
rant de  voir  finir  jamais  une  situation  si  préjudiciable  à  la 
chrétienté,  se  tournèrent  alors  vers  le  général  des  Francis- 
cains et  le  prièrent  de  leur  indiquer  celui  qu'il  convenait 
d'élire.  Après  avoir  imploré  les  lumières  du  ciel,  Bona- 
venture désigna  l'Archevêque  de  Plaisance,  Théobald  ;  sur- 
le  champ,  tous  les  cardinaux  donnèrent  leur  voix  à  celui 
que  Bonaventure  leur  avait  proposé  et  Théobald  monta  sur 
la  chaire  de  S.  Pierre  sous  le  nom  de  Grégoire  X.  Cette 
élection  eut  lieu  le  1er  septembre  1271. 

Le  nouveau  Pape,  qu'une  longue  amitié  unissait  à  Bona- 

1.  La  première  collatio  de  septem  donis  commence,  en  effet,  par 
ces  mots  :  Alias  dixi  vobis  de  lege  decalogi,  et  modo  dico  vobis 
de  gratia.  —  Cf.  Quaracchi,  tome  V,  Prolegom.,  p.  xxxvi,  col.  II. 
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venture,  ne  voulant  point  se  séparer  de  lui,  l'emmena  à  Rome 
et  en  fit  son  conseiller  et  son  guide;  c'est  ainsi,  par  exem- 
ple, qu'il  s'en  tint  uniquement  à  ses  indications  pour  le 
choix  des  délégués  qui  devaient  aller  en  Grèce  promouvoir 
la  réunion  de  ces  antiques  Eglises  avec  le  siège  de  Rome. 

Bonaventure,  que  le  soin  de  son  ordre  préoccupait  avant 
tout,  obtint  de  revenir  à  Paris,  mais  il  ne  devait  faire  dans 
cette  ville  qu'un  bien  court  séjour,  car  le  3  juin  1273, 
Grégoire  X,  qui  se  trouvait  alors  à  Orviéto,  lui  faisait  par- 
venir une  lettre  par  laquelle  il  le  nommait  Cardinal  et  évo- 
que d'Albauo.  Son  ami  Pierre  de  ïarentaise,  de  l'Ordre  des 
Frères  Prêcheurs,  était  également  élevé  au  cardinalat.  Il 
semble  que  Bonaventure  ait,  cette  fois  encore,  tenté  de  dé- 
cliner ces  honneurs  qui  répugnaient  à  son  humilité  :  Ber- 
nard de  Besse  nous  dit,  en  effet,  que  le  Pape  Yobligea  à 
accepter  la  pourpre  :  Hune  dictus  Gregorius  X  cardinala- 
tum  episcopatus  Albanensis  coegit  suscipere.  (Ibid.  tom.  III, 
p.  201.  — Salimbene,  Chronica,  p.  268.) 

Mais  la  lettre  pontificale  ne  laissait  place  à  aucune  échap- 
patoire; elle  était  pleine  d'éloges  et  de  déférence,  mais 
elle  commandait  :  il  n'y  avait  plus  qu'à  obéir  *. 

Wadding  nous  rapporte  ici  un  fait  qui  montre  jusqu'à 
quel  point,  au  milieu  de  tous  ces  honneurs  et  de  la  faveur 
dont  il  était  entouré,  frère  Bonaventure  conservait  la  sim- 
plicité et  la  bonhomie  du  moine.  Etant  en  route  pour  se 
rendre  à  Rome,  il  s'arrêta  quelques  jours  au  couvent  du 
Mugello  près  de  Florence,  dans  cette  riante  vallée  où  devait 
se  former,  un  siècle  plus  tard,  l'âme  naïve  et  mystique  de 
Fra  Angelico. 

Un  jour  que  Bonaventure  était  occupé  à  laver  la  vais- 

1.  «  Ideoque  discretioni  tuae  preesentium  tenore  praecipiendo 
mandamus,  quatenus  hinc  provisioni  nostrae  in  humilitate  spiri- 
tus  sine  cujusdam  difficultatis  obice  acquiesças.  Prsecipimus  quo- 
que  ut  ad  preesentiam  nostram  absque  tarditate  aliqua  morosse 
cunctationis  accédas,  una  nobiscum  divinis  obsequiis  et  univer- 
salis  ecclesise  servitiis  vacaturus.  »  —  Wadding.,  Annal,  tome  IV. 
Additiones  ad  tom  II,  p.  22,  et  Marianus  de  Ebula,  Formularium 
epistol.  apostolic,  lib.  I,  fol.  61. 
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selle  du  couvent,  on  vint  lui  annoncer  l'arrivée  des  ambas- 
sadeurs du  Pape  qui  lui  apportaient  le  chapeau^de  cardi- 
nal. Le  Saint  ne  s'émeut  pas  pour  si  peu,  il'continue  son 
humble  travail  et,  pour  débarrasser  ses  visiteurs,  fait  ac- 
crocher le  chapeau  à  une  branche  d'arbre.  Ce  n'est  que 
lorsque  toute  la  vaisselle  eut  été  dûment  essuyée  qu'il  re- 
çut l'ambassade  pontificale  :  «  Maintenant  que  nous  venons 
de  remplir  les  devoirs  d'un  frère  mineur,  dit-il,  chargeons- 
nous  d'un  office  autrement  lourd;  les  humbles  devoirs  sont 
salutaires  et  ne  font  que  du  bien,  tandis  que  toutes  ces  di- 
gnités sont  un  poids  très  lourd  à  porter  et  présentent  bien 
des  dangers  :  «  Postquam  Fratris  minoris  explevimus  mu- 
nera,  experiamur  ista  graviora  ;  salutaria  haec  et  salubria, 
mihi  crédite,  Fiatres;  illa  vero  magnarum  dignitatum  pon- 
derosa  et  periculosa.  »  (Wadding,  ad.  ann.  1273,  n°  12  — 
et  Sbaralea,  Scriptores,  p.  170,  col.  2. 

A  peine  cardinal,  Bouaventure  délivré  du  gouvernement 
de  l'Ordre,  se  donna  tout  entier  aux  affaires  du  Concile  que 
le  Pape  venait  de  convoquer  à  Lyon  pour  la  réunion  des 
Eglises  d'Orient.  (Hefele,  Conciliengeschichte,  vol.  I, 
p.  818.)  C'est  au  mois  de  mai  1274  que  s'ouvrit  la  première 
session  du  concile. 

Il  est  certain  que  la  part  qu'y  prit  notre  Saint  fut  très 
considérable.  Bernard  de  Besse  rapporte  que  les  affaires 
du  Concile  furent  confiées  par  le  Pape  à  trois  frères  mi- 
neurs, l'cvèque  de  Tripolitaine,  l'archevêque  de  Reims, 
Odon  Rigauld,  et  Bouaventure  *.  Et  Sixte  IV  rappelle  dans 
une  Bulle,  avec  quelle  sagesse  et  quel  dévoûment  Boua- 
venture présida  les  séances  du  concile2. 

1.  Bernardus  de  Bessa.  Annalect.,  tome  III,  p.  701.  —  Qui  ex 
Domini  Papse  jussione  principaliter  negotia  concilii  pertracta- 
bant.  —  Ce  choix  des  trois  Frères  mineurs  prêta  même  à  la  cri- 
tique, si  l'on  en  juge  par  une  é>igramme  qu'un  malin  lança  à 
cette  occasion  : 

Khotomagensis  anus  et  prsesul  Tripolitanus 

Ac  Bonaventura  tractant  papalia  jura 

Ordinis  immemores,  qui  taies  spernit  honores  1 

2.  c  Non  fefellit  cxpectationem  (B)  Summi  Pontificis,  ac  sacri 
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La  session  d'ouverture  du  concile  eut  lieu  le  7  mai.  En- 
tre cette  première  session  et  la  seconde,  Bonaventure  pré- 
sida le  chapitre  général  de  son  Ordre  et  fit  nommer  comme 
ministre  général  frère  Jérôme  d'Asculum  qui  se  trouvait 
alors  en  Orient  où  l'avait  délégué  le  Pape.  (Annalecla 
tom.  III.  p.  700.)  —  La  seconde  session  eut  lieu  le  17  mai  : 
on  y  donna  lecture  d'une  lettre  des  délégués  apostoliques  an- 
nonçant que  les  Grecs  consentaient  à  se  rendre  au  concile. 

—  Le  7  juin  eut  lieu  la  troisième  session,  en  présence 
d'un  grand  nombre  do  prélats  et  de  délégués  des  Eglises 
grecques.   (Hefele,  Conciliengeschichte,  vol.   vi,  p.  134.) 

Le  29  du  même  mois,  le  Pape  célèbre  la  grand'messe 
Pontificale  où  l'on  chante  à  la  fois  en  latin  et  en  grec  l'E- 
pitre,  l'Evangile  et  le  Credo  et  S.  Bonaventure  adresse  à 
cette  grande  assemblée  des  représentants  de  peuples  si  di- 
vers, un  sermon  où  il  s'inspire  de  ce  texte  :  Exsurge,  Jéru- 
salem, sta  in  excelso,  et  circumspice  ad  orientera,  et  unde 
collige  filios  tuos  ab  oriente  usque  ad  occidenteui.  (Baruch. 
V.  5.  —  Act.  Concilium.  Parisiis,  1644,  tom.  28.  p.  528.) 

Enfin,  le  6  juillet  eut  lieu  la  quatrième  session,  la  plus 
importante,  où  fut  scellée,  au  milieu  d'une  grande  joie  et 
d'un  vif  enthousiasme,  l'union  des  Grecs  et  des  Latins. 

Cet  enthousiasme,  Bonaventure  en  prit  certainement  sa 
part;  ce  fut,  sans  doute,  la  dernière  grande  joie  de  sa  vie, 
car  quelques  jours  après,  et  avant  même  que  se  fussent  re- 
tirés les  membres  du  concile,  on  apprenait  avec  douleur  sa 
mort  presque  subite. 

Voici  comment  s'exprime  à  ce  sujet  le  chroniqueur  du 
concile  : 

—  La  même  année  et  le  même  mois  (où  avait  eu  lieu  la 
session  de  clôture)  le  dimanche  15  juillet  mourut,  au  matin, 
Frère  Bonaventure  d'illustre  mémoire,  évêque  d'Albano.  Ce 
fut  un  homme  d'une  science  éminente,  d'une  éloquence  et 

Senatus  optimus  Deoque  amicissimus  vir;  sed  in  concilio  Lugdu- 
nensi  prsesidens,  omniaque  ad  Dei  laudem  Ecclesise  maximo  usui 
fuit  et  ornamento.  »  —  Voir  Acta  Sanctorum  14  julii,  p.  831 , 
n°  5.  —  C'est  ce  que  répète  Sixte  V,  ibid.,  p.  835,  n°  7. 
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d'une  sainteté  extraordinaires,  d'une  bouté  insigne  et  d'une 
vie  toute  remplie  des  plus  excellentes  vertus,  doux,  affable, 
pieux,  indulgent,  chéri  de  Dieu  et  des  hommes,  li  fut  en- 
terré le  jour  même  dans  l'Eglise  des  Frères  mineurs  de 
Lyon  ;  le  Pape  assista  à  ses  funérailles  ainsi  qu'un  grand 
nombre  de  prélats  réunis  là  pour  le  concile  et  toute  l'as- 
semblée. Ce  fut  le  frère  Pierre,  évoque  d'Ostie,  qui  célébra 
la  messe  et  prononça  une  allocution  sur  ce  texte  :  Doleo 
super  te,  f rater  mi,  Jonatha.  (II.  Reg.  I.  26.)  Et  il  y  eut  dans 
l'assistance  bien  des  larmes  et  des  gémissements.  Le  pape 
dit  aussi  quelle  grande  perte  venait  de  faire  l'Eglise,  il  or- 
donna que  tous  les  prêtres  chantassent  une  messe  pour  le 
repos  de  son  âme  et  une  autre  pour  tous  ceux  qui  étaient 
morts  pendant  le  concile  ou  en  s'y  rendant,  et  le  lendemain 
eut  lieu  la  cinquième  session  qui  fut  la  dernière.  (Act.  Con- 
ciL  tom.  28,  p.  532.) 

Les  reliques  de  S.  Bouaveuture  furent  conservées  long- 
temps à  Lyon  dans  l'église  des  Frères  mineurs  où  il  avait 
été  enterré.  Eu  1434,  le  4  mars,  elles  furent  transférées 
dans  une  autre  église  de  la  ville  récemment  bâtie  et  dédiée 
à  S.  François.  —  En  1562,  les  Huguenots  brûlèrent  une 
partie  des  reliques  qu'ils  purent  découvrir;  enfin,  à  la 
grande  Révolution,  pour  soustraire  à  la  profanation  ce  qui 
restait  de  ces  reliques,  c'est-à-dire  le  chef  du  Saint,  le  gar- 
dien du  couvent  le  cacha  si  bien  qu'il  ne  fut  plus  possible 
de  le  retrouver  une  fois  la  tempête  passée  !. 

Saint  Bonaventure  fut  canonisé  le  14  avril  1482  par 
Sixte  IV,  et  le  14  mars  1587  Sixte  V  le  mit  au  rang  des 
Docteurs. 

1.  On  conserve  à  Bagnorea  un  bras  du  Saint,  qui  fat  trans- 
porté dans  le  couvent  des  frères  mineurs  de  cette  ville,  lors  de 
la  Translation  des  reliques  en  1434. 


CHAPITRE    Ier 

L'Homme. 

i 

La  théorie  de  la  connaissance.  —  L'Intuition  divine. 

La  volonté.  —  Rapports  de  la  foi  avec  l'intelligence 

et  la  volonté. 

Ce  qui  caractérise  l'homme,  ce  n'est  pas  de  posséder 
l'existence  ni  la  vie  ni  le  mouvement,  car  ce  sont  là  des 
propriétés  qu'il  partage  avec  les  minéraux,  les  végétaux  et 
tous  les  animaux.  Ce  n'est  pas  non  plus  précisément  l'u- 
nion en  lui  d'une  âme  et  d'un  corps  ;  car,  bien  que  le  prin- 
cipe de  la  vie  soit,  à  bien  des  égards,  totalement  différent 
chez  les  animaux  et  chez  l'homme,  à  ne  considérer  que  les 
fonctions  végétales  et  sensibles,  la  différence  n'est  pas  telle 
qu'elle  puisse  suffire  à  établir  entre  ces  deux  groupes  d'ê- 
tres vivants  une  séparation  fondamentale  et  essentielle.  Ce 
qui  caractérise  l'homme,  c'est  uniquement  la  présence  en 
lui  de  deux  facultés  originales,  qui  se  présentent  avec  des 
caractères  tout  particuliers,  la  raison  et  la  volonté.  C'est 
là  ce  qu'il  y  a  en  nous  de  proprement  humain  et  ce  qu'il 
convient  d'analyser,  si  Ton  veut  posséder  de  l'homme  une 
connaissance  raisonnée. 

Avant  tout,  il  faut  se  demander  s'il  y  a  vraiment  là  deux 
facultés  distinctes  et  s'il  n'est  pas  possible  de  réduire  l'une 
à  l'autre.  Bien  des  raisons,  dit  S.  Bonaventure,  pourraient, 
à  première  vue,  nous  faire  douter  de  leur  distinction.  Aris- 
tote  observe  justement  que  la  raison  théorique  devient  pra- 
tique en  se  développant  (extensione)  ;  (Aristote.  De  Anim. 
III.)  Mais  le  fait  de  se  développer  ne  saurait  modifier  l'es- 
sence d'une  faculté,  l'intelligence  et  la  volonté  ne  se  dis- 
tinguent donc  pas  essentiellement.  Egalement  on  peut  dire 
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que  les  facultés  ne  se  différencient  que  par  leur  objet,  or 
l'intelligence  et  la  volonté  n'ont,  en  définitive,  qu'un  seul 
et  même  objet,  l'être,  qu'elles  considèrent  simplement  sous 
ses  divers  aspects,  la  première  comme  vérité,  la  seconde, 
comme  bonté.  Enfin,  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  dans  une 
chose  est  nécessairement  unique,  mais  ce  qu'il  y  a  de  meil- 
leur dans  l'âme,  c'est  sa  faculté  de  s'unir  immédiatement 
à  Dieu  ;  et  comme  cette  union  s'opère  également  par  l'in- 
telligence et  la  volonté,  il  s'ensuit  que  ces  deux  puissances 
ne  sont  distinctes  qu'en  apparence.  (Sent.  II,  d.  xxiv,  p.  i, 
a.  il,  q.  i.) 

Aussi  voyons-nous  que  les  philosophes  ont  été  très  divi- 
sés sur  cette  question  des  facultés.  Les  uns,  continue  le 
saint  Docteur,  ne  veulent  voir  dans  les  facultés  que  de 
simples  relations  de  l'âme  avec  les  différents  objets  qui 
sollicitent  son  activité.  D'après  cette  explication  les  facul- 
tés sont  supprimées  :  nous  nous  trouvons  simplement  en 
face  de  la  substance  de  l'âme  et  nous  distinguons  par  des 
noms  différents  ses  diverses  opérations  4. 

Pour  d'autres,  les  facultés  sont  plus  que  de  simples  re- 
lations de  l'âme  ;  elle  constituent  de  vraies  propriétés  dis- 
tinctes de  sa  substance,  mais  elles  ne  sauraient  subsister 
en  elles-mêmes;  elles  sont,  par  rapport  à  l'âme,  ce  que 
sont  les  accidents  à  l'égard  de  la  substance.  Ces  deux  opi- 
nions paraissent  peu  probables  à  S.  Bonaventure,  la  pre- 
mière, parce  qu'elle  rapproche  les  facultés  et  l'âme  jus- 
qu'à les  identifier,  la  seconde  parce  qu'elle  les  sépare  jus- 
qu'à les  distinguer  radicalement.  La  solution  la  plus  rai- 
sonnable tient  ie  milieu  entre  ces  deux  exagérations  :  il  faut 
dire  que  l'intelligence  et  la  volonté  ne  se  confondent  pas 
absolument  avec  la  substance  de  l'âme  ;  elles  présentent  en 
elles-mêmes  et  dans  leurs  opérations  des  caractères  tels 
qu'il  n'est  pas  possible  de  n'y  voir  que  de  simples  relations, 
mais,  d'autre  part,  elles  rie  sont  pas  si  différentes  qu'on 


1.  Telle  est,  par  exemple,  la  théorie  de  Henri  de  Gand.  Quod- 
libet.  III,  q.  XIV. 
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doive  les  regarder  comme  constituant  chacune  comme  un 
côté  de  L'âme,  une  essence  à  part  et  distincte  l  :  les  facul- 
tés se  distinguent  donc,  non  au  point  de  vue  de  l'essence, 
mais  seulement  sous  le  rapport  de  la  puissance  et  de  l'o- 
pération :  elles  constituent  les  diverses  puissanses,  les  di- 
vers instruments  d'une  même  substance  (Sent.  II,  d.  xxiv, 
p.  i,  a.  ii,  q.  i,  concl.,  op.  3).  Et  c'est  bien  là  ce  que  nous 
expérimentons  en  nous-mêmes,  si  nous  nous  observons  avec 
diligence  :  nous  découvrons  qu'en  connaissant  et  qu'en 
aimant  [nous  nous  servons  d'instruments  différents  et  qu'il 
y  a  certainement  entre  l'intelligence  et  la  volonté  plus  de 
différence  que  nous  n'en  saisissons,  par  exemple,  entre  l'in- 
telligence et  la  mémoire  d'une  part,  ou  l'appétit  irascible 
et  l'appétit  concupiscible,  d'autre  part.  Nos  différentes  fa- 
cultés et  leurs  subdivisions  sont  entre  elles  dans  un  rap- 
port que  l'on  peut  assez  bien  exprimer  par  l'exemple  d'un 
ouvrier  qui  possède  des  instruments  différents,  pour  exé- 
cuter chaque  partie  principale  de  son  travail  :  il  se  sert, 
par  exemple,  d'une  hache  pour  tailler  le  bois  et  d'un  mar- 
teau pour  ajuster  les  pièces;  ces  deux  opérations  différentes 
correspondent  aux  actes  divers  de  l'intelligence  et  de  la 
volonté.  Mais  avec  le  même  instrument,  l'ouvrier  peut 
aussi  parfois  exécuter  des  mouvements  distincts,  le  mar- 
teau peut  servir  à  enfoncer  les  clous  ou  à  battre  le  fer 
ou  à  toute  autre  opération  qui  s'accorde  avec  sa  forme  : 
ces  usages  différents  du  même  instrument  représentent 
les  multiples  opérations  que  l'intelligence  et  la  volonté 
peuvent  exécuter  chacune  de  leur  côté.  (Sent.  II,  concl.) 
Nos  deux  facultés  constituent  deux  puissances  distinctes. 
D'ailleurs  les  raisons  sur  lesquelles  on  s'appuie  pour  nier 
cette  distinction  sont  dépourvues  de  toute  valeur.  Quand 
Aristote  dit  que  la  raison  théorique  devient  pratique,  cela 
signifie  uniquement  que  la  raison,  qui  est  essentiellement 
théorique,  dirige  l'action  par  les  lumières  qu'elle  a  acquises 


4.  Ut  non  cadant  in  aliud  genus.  Cf.   Saint  Thomas.  Sum.  I, 
q.  LXXVII,  a.  I»  ad  S.  Ibid.  a.  VI. 
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en  connaissant  :  le  Philosophe  n'a  jamais  songé  à  identifier 
l'intelligence  et  l'appétit.  Il  est  exact  aussi  que  le  vrai  et 
le  bien  ne  constituent  qu'un  seul  objet  ;  mais,  ce  qui  diffé- 
rencie une  puissance,  c'est  moins  son  objet  que  son  acte; 
et,  d'ailleurs,  la  distinction  rationnelle  qui  existe  entre  le 
vrai  et  le  bien  suffit  parfaitement  pour  constituer,  au  point 
de  vue  de  la  raison,  un  objet  différent  à  chacune  de  nos 
facultés.  Enfin,  il  est  exact  que  ce  qu'il  y  a  de  meilleur 
dans  l'âme,  c'est  son  union  avec  Dieu,  mais  il  ne  s'ensuit 
pas  du  tout  qu'elle  doive  n'uvoir,  pour  réaliser  cette  per- 
fection, qu'une  seule  faculté.  Bien  plus  :  la  présence  de 
plusieurs  facultés  est  chez  elle  un  meilleur  moyen  de  réa- 
liser sa  perfection,  car  chacune  d'elles  prête  son  concours 
à  l'autre,  la  renforce  et,  au  besoin,  la  supplée.  Si  l'homme 
ne  possédait  qu'un  seul  œil,  il  verrait  mieux,  dit-on,  car 
toute  la  force  visuelle  se  concentrerait  dans  cet  œil  :  c'est 
une  pure  illusion  :  les  deux  yeux  s'aident  réciproquement, 
se  complètent  et  par  leur  union  réalisent  pleinement  la  fa- 
culté de  voir.  Ainsi  en  est-il  de  notre  âme  dans  son  union 
avec  le  souverain  bien  :  la  dualité  ou  la  multiplicité  de  ses 
facultés,  bien  loin  de  constituer  un  obstacle  et  une  imper- 
fection, est,  au  contraire,  le  moyen  le  plus  commode  de 
réaliser  ce  qu'il  y  a  en  elle  de  meilleur.  (Iàid.,  concl., 
ad.  8.) 

La  raison  pour  S.  Bonaventure  n'est  qu'un  terme  géné- 
rique par  lequel  on  oppose  la  vie  de  la  pensée  à  celle  de 
l'amour,  de  la  tendance,  de  la  volonté,  de  la  sensibilité. 
Dans  la  raison  elle-même  il  y  a  donc  lieu  de  distinguer  di- 
verses puissances  dont  l'ensemble  constitue  le  tableau  des 
facultés  de  l'âme. 

Le  saint  Docteur  distingue  d'abord,  dans  la  raison  elle- 
même,  une  partie  supérieure  et  une  partie  inférieure  ;  c'est 
là  une  distinction  d'origine  augustinienne  qui  lui  est  très 
familière  et  qui  revient  fréquemment  sous  sa  plume.  (Sent. 
IIy  dist.  xxiv,  p.  i,  a.  n,  q.  n.  Itinerarium.).  Ces  deux 
parties  de  la  raison  constituent  moins  deux  facultés  dis- 
tinctes que  deux  manières  d'être  ou  deux  opérations  de  la 
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même  puissance  !.  Par  la  partie  supérieure  la  raison  con- 
naît les  principes,  les  vérités  nécessaires  éternelles  ;  par  la 
partie  inférieure,  elle  connaît  le  monde  sensible,  les  phéno- 
mènes, les  vérités  contingentes.   Par  la  première,   elle  est 
maitresse  et  dirige,  (régit)  ;  par  la  seconde,  elle  est  tribu- 
taire et  conditionnée  (regitur);  par  celle-là,  elle  est  pleine 
de  force,  par  celle-ci,  elle  est  faible  et  sujette  à  défaillance. 
Dans  les  deux  cas,  c'est  la  même  faculté  qui  agit  et  exerce 
son  acte  propre  2,  mais  elle  l'exerce  dans  des  conditions 
différentes,  et  c'est  là  ce  qui  justifie  la  distinction   d'une 
partie  supérieure  et  d'une  partie  inférieure  :  «  Lorsque  la 
raison  se  tourne  vers  les  choses  supérieures,  elle  se  trouve 
purifiée,  elle  brille  d'un  vif  éclat  et  atteint  son  parfait  dé- 
veloppement.  Lorsqu'elle  se  livre   à  la  considération  des 
lois   éternelles,   lorsqu'elle  médite  sur  la  puissance  et  la 
sainteté  immuables  de  Dieu,  elle  se  confirme  dans  le  bien 
et  acquiert  de  nouvelles  forces  pour  le  pratiquer.    Mais 
lorsqu'au  contraire,  elle  se  tourne  vers  ce  qui  est  au-des- 
sous d'elle,  vers  les  choses  sensibles  et  vers  la  chair,  la 
voilà  aussitôt  qui  se  sent  entraînée  et  qui  faiblit  ;  et  ainsi  la 
partie  supérieure  et  la  partie  inférieure  appartiennent  à  la 
même  nature,   mais  elles  diffèrent  selon  l'état  de  force  ou 
de  faiblesse  dans   lequel  peut  se  trouver   cette   nature.  » 
(Sent.  H,  dist.   xxiv,  p.  i,  a.  n,  q.  n,  concl.).   La  partie 
supérieure  reproduit  les  caractères  propres  à  l'homme,  la 
partie  inférieure,  ceux  qui  distinguent  la  femme,  mais  ces 
deux  parties  se  prêtent  un  mutuel  concours  et  entre  elles, 
comme  entre  l'homme  et  la  femme,  la  nature  a  établi  une 
harmonie,   une   adaptation  et  un  véritable  mariage.  Mais 
encore  une  fois,  elles  ne  sont  que  les  deux  formes  d'une 
seule  et  même  puissance. 

Tl  y  a  lieu  également  de  distinguer  dans  la  volonté  une 

1.  Diversas  dicunt  dispositiones  atque  officia,  lbid.,  q.  XXIV. 
Concl. 

2.  Si  ergo  dicitur  ratio  superior  in  quantum  cognoscit  supe- 
riora  et  inferior  in  quantum  cognoscit  inferiora,  ergo  non  est 
alia  et  alia  potentia.  lbid.,  q.  XXIV,  p.  I,  a.  II,  q.  II,  fund.  2. 
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partie  supérieure  et  une  partie  inférieure,  mais,  là  aussi,  il 
est  exact  de  dire  que  ces  deux  parties  ne  sont  que  deux 
opérations  ou  deux  applications  différentes  de  la  même  fa- 
culté ]. 

La  manière  dont  S.  Bonaventure  essaie  de  classifier  les 
facultés  de  l'âme,  ne  présente  rien  de  bien  stable;  tantôt 
il  distingue  les  sens,  l'esprit  et  l'intelligence;  (Itinerarium, 
cap.  I.)  Ailleurs,  il  présente  ainsi  les  facultés  :  sens,  ima- 
gination, raison,  intellect,  intelligence,  sommet  de  l'esprit, 
apex  mentis  seu  synderesis  scintilla.  (Ibid.,  cap.  I).  Ailleurs 
encore  il  ajoute  la  mémoire,  comme  condition  de  toute 
connaissance,  car  l'intelligence  n'embrasse,  dit-il,  que  les 
choses  dent  la  mémoire  lui  est  présente  (Ibid.,  cap.  III.); 
ailleurs  encore,  la  faculté  végétative,  la  faculté  sensible 
et  la  raison,  la  végétative  se  subdivisant  en  faculté  de  nu- 
trition et  de  génération,  la  faculté  sensible  en  faculté  d'ap- 
préhension et  faculté  de  locomotion;  et  la  raison,  en  raison 
théorique  et  raison  pratique.  (Ibid.,  pars.  III,  sect.  xxi). 
Dans  d'autres  endroits,  il  distingue  chez  l'homme  l'intel- 
ligence, la  mémoire  et  la  volonté;  la  volonté  elle-même 
comprend  la  délibération,  le  jugement  et  le  désir;  (Itine- 
rarium). 

Il  est  possible,  cependant,  de  réduire  cette  classification 
et  d'en  fixer  le  principe  directeur,  car,  en  définitive,  la 
pensée  du  Saint  va  constamment  à  distinguer  dans  l'esprit 
les  sens,  l'intelligence  discursive  et  la  raison  intuitive. 
Sous  les  différentes  expressions  qu'il  emploie,  c'est  tou- 
jours cette  division  que  nous  retrouvons. 

Les  sens.  —  L'homme  a  cinq  sens  qui  sont  comme  au- 
tant de  portes  destinées  à  introduire  dans  son  âme  la  con- 
naissance des  choses  sensibles  2.  Par  exemple,  il  connaît 

1.  Idem  est  habitus  qui  dirigit  animam  ad  amorem  Dei  et 
proximi  utpote  cliaritas  :  ergo  multo  fortius  eadem  potentia,  qua 
convertimur  ad  Deum,  est  ad  Deum  et  ad  proximum,  sed  hsec  est 
ratio  superior  et  inferior  ergo,  etc.  Ibid.,  fund.  3. 

2.  Sur  l'office  de  chacun  de  ces  sens  voir  plus  loin  Itinera- 
rium, ch.  II,  p.  304,  305. 
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d'abord  les  qualités  premières  des  corps  dont  chacune  est 
propre  à  un  sens,  la  lumière,  le  son,  l'odeur,  la  saveur,  le 
toucher  ;  il  connaît,  de  plus,  les  sensibles  communs,  comme 
ic  nombre,  la  forme,  la  grandeur,  le  repos  et  le  mouve- 
ment; enfin  il  découvre  que  tout  ce  qui  est  mû,  Test  par 
un  autre,  que  certaines  choses  ont  en  elles-mêmes  leur 
mouvement  et  leur  repos,  comme  les  animaux.  C'est  là,  à 
proprement  parler,  le  rôle  du  sens  commun,  dans  lequel  se 
groupent  comme  en  un  centre  toutes  les  sensations  particu- 
lières, et  aiiisi,  par  tout  un  côté,  les  sens  sont  déjà  des 
facultés  intellectuelles,  puisqu'ils  réfléchissent,  jugent, 
comparent  et  se  forment  des  choses  des  notions  qui,  pour 
être  sensibles  et  concrètes,  n'en  sont  pas  moins  déjà  de  vé- 
ritables connaissances  et  suffisent,  à  elles  seules,  pour  met- 
tre l'homme  bien  au-dessus  des  animaux. 

Quel  est  maintenant  le  mode  de  cette  connaissance,  de 
cette  appréhension  sensible  ?  Comment  les  objets  qui  sont 
extérieurs  à  l'âme  viennent-ils  en  contact  avec  elle  ?  La 
pensée  du  Saint  Docteur  est  très  nette  et  semble  n'avoir 
jamais  varié  sur  ce  point  :  C'est  par  leurs  images,  leurs 
idées  représentatives  que  les  corps  entrent  en  contact  avec 
l'âme,  car  il  serait  absurde  de  s'imaginer  que  c'est  par 
leur  nature  propre,  par  leur  être  réel.  (Itinerarium,  ch.  II 
voir  plus  bas,  p.  304,  305.)  S.  Bonaventure  s'en  tient  dé- 
cidément à  la  théorie  des  images  intermédiaires,  mais  il 
se  sépare  également  de  la  conception  démocritique,  car, 
pour  lui,  comme  pour  S.  Thomas,  ces  images  n'ont  rien 
de  matériel,  bien  qu'elles  possèdent  une  entité  distincte  et 
soient  tout  autre  chose  que  de  simples  modes  de  l'âme  : 
Tous  les  objets  extérieurs  pénètrent  dans  l'âme,  non  en 
leur  nature  propre,  niais  par  leurs  images.  Ces  images  se 
forment  d'abord  dans  un  lieu  intermédiaire  et  distinct.  De 
là,  elles  passent  dans  nos  organes  extérieurs  qui  les  trans- 
mettent au  sens  intérieur  et  celui-ci  les  conduit  jusqu'à  la 
puissance  intellectuelle  qui  s'en  empare.  »  (Itinerarium, 
cap.  II). 

Pour  que  la  perception  sensible  se  produise,  trois  con- 
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ditions  sont  requises,  l'état  des  organes  sensibles,  la  dispo- 
sition du  milieu,  et  la  présence  des  objets.  Pour  ce  qui 
concerne  les  organes,  il  faut  que  les  nerfs,  qui  mettent  les 
sens  extérieurs  en  rapport  avec  le  cerveau,  soient  sains  et 
dans  leur  état  normal.  Le  milieu  est  constitué  par  l'air, 
l'eau  et,  en  général,  tous  les  éléments  légers  et  transpa- 
rents. L'air  coloré  est  le  milieu  que  requiert  le  sens  de 
la  vue  ;  l'air  extérieur  et  celui  qui  se  trouve  dans  la  con- 
cavité de  l'oreille  rendent  possible  l'ouïe  ;  la  propriété 
que  possède  l'air  extérieur  de  transporter  les  parfums  ré- 
pond au  sens  de  l'odorat  ;  la  salive  humide  rend  possible 
le  goût  et  le  tact  trouve  son  milieu  naturel  dans  la  chair 
en  général. 

Le  sens  intérieur,  que  S.  Bonaventure  oppose  aux  sens 
extérieurs  ou  sens  proprement  dits,  n'est  autre  chose  que 
l'imagination,  faculté  spéciale  qui  ne  modifie  en  rien  l'es- 
pèce particulière  recueillie  par  les  sens  (Sent.  II,  dist. 
xxiv,  p.  i,  a.  ii,  q.  iv,  concl.,  ad.  2.)  et  qui  pour  cela 
se  rapproche  bien  plus  des  sens  que  de  l'entendement. 
(Sent.  II,  dist.  xxiv,  p.  i,  a.  i,  q.  iv,  opp.  2  :  In  imagi- 
natione,  quœ  est  multo  magis  materialis  virtus  quam  intel- 
lectus,  etc.).  L'imagination  n'est  qu'une  faculté  de  simple 
reproduction.  Mais  le  sens  intérieur  prend  différentes  for- 
mes selon  la  partie  du  cerveau  où  il  se  trouve  localisé  :  à 
la  partie  antérieure  correspond  l'imagination,  à  la  partie 
moyenne,  la  faculté  à' estimation  et  à  la  partie  postérieure 
la  mémoire. 

L'imagination  s'appelle  sens  commun,  en  tant  qu'elle 
groupe  comme  en  un  centre  les  diverses  sensations  qui  lui 
viennent  de  chaque  sens  particulier  ;  on  lui  donne  le  nom 
d'imagination  proprement  dite,  si  elle  se  contente  de  re- 
produire en  dehors  de  toute  perception  actuelle  les  images 
particulières  des  objets  que  les  sens  ont  perçus  ;  et  de  phan- 
tasia,  quand  elle  combine  ces  images  particulières  et  pro- 
duit ainsi  des  assemblages  nouveaux  de  formes  et  d'objets. 

La  faculté  d'estimation  consiste  à  discerner  ce  qui  est 
bon  de  ce  qui  est  mauvais,  au  point  de  vue  de  la  sensibilité  : 
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elle  se  rencontre  également  chez  les  animaux  qui  savent 
très  bien  distinguer  les  objets  agréables  et  utiles  de  ceux 
qui  peuvent  leur  nuire. 

Enfin,  la  mémoire  est  la  faculté  de  conserver  les  images 
sensibles,  (Itinerarium,  cap.  III  et  cap.  II.)  et  doit  être 
considérée,  par  conséquent,  comme  une  puissance  d'ordre 
inférieur. 

Les  sens  nous  font  connaître  les  qualités  sensibles  des 
corps;  la  mémoire  conserve  ces  -représentations,  pkanfas- 
mata;  l'imagination  les  reproduit  servilement  ou  les  com- 
bine, mais  rien  de  tout  cela  ne  saurait  constituer  la  science, 
parce  que  rien  de  tout  cela  ne  nous  fait  sortir  des  faits  con- 
crets et  individuels  :  Non  est  fluxorum  scientia.  Il  n'y  a  là 
encore  que  les  matériaux  de  la  connaissance. 

Pour  que  s'élève  l'édifice  de  la  science  proprement  dite, 
de  la  connaissance  par  les  essences  et  les  causes,  il  faut 
que  l'esprit  intervienne  directement,  qu'il  élabore  ces 
données  sensibles  et  en  dégage  l'élément  intelligible, 
nourriture  naturelle  de  l'entendement.  Quiconque  y  fera 
attention  reconnaîtra  quelle  différence  existe  entre  la  con- 
naissance de  l'intelligence  et  celle  des  sens.  Celle-ci  ne 
s'étend  qu'aux  qualités  extérieures  et  sensibles  des  choses, 
celle-là,  au  contraire,  pénètre  jusqu'à  leurs  propriétés  in- 
times et  à  leur  essence,  car  l'objet  de  l'intelligence  est  la 
nature  même  des  choses.  Ainsi  la  connaissance  de  l'homme 
commence  par  ses  sens  comme  par  quelque  chose  d'exté- 
rieur, mais  elle  n'arrive  à  la  perfection  que  par  l'intelli- 
gence qui  connaît  chaque  objet  en  lui-même.  Cf.  Sent.  /, 
d.  m,  p.  i,  q.  i.  «  Sensus  gui  est  perceptivus  sensibilis 
numquam  elevatur  ad  cognitionem  intelligibilis  creati  »). 

Cette  question  de  la  théorie  de  la  connaissance  est  parti- 
culièrement délicate  :  la  pensée  de  S.  Bonaventure  est  ma- 
laisée à  saisir  ;  elle  n'apparaît  pas  d'abord  bien  cohérente. 
Elle  suit  même  deux  courants  plutôt  opposés  et  l'on  com- 
prend que  de  très  bons  esprits  se  soient  égarés  dans  ce  la- 
byrinthe, ou  aient  présenté  de  la  doctrine  du  Saint  les  in- 
terprétations les  plus  divergentes.   Laissant  donc  de  côté 
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ce  qui  a  été  écrit  dans  un  sens  et  dans  l'autre,  nous  nous 
attacherons  strictement  au  texte  même  et  nous  établirons 
ainsi  quelques  points  de  doctrine  qui  nous  paraissent  abso- 
lument indiscutables.  Nous  chercherons  ensuite,  s'il  y  a  lieu 
et  s'il  est  possible,  à  les  concilier  entre  eux,  à  les  réunir  en 
l'harmonie  d'une  synthèse,  et,  en  tout  cas,  quelque  soit  le 
résultat  de  cet  essai,  le  lecteur  pourra,  lui  aussi,  par  ce 
contact  immédiat  avec  le  texte,  se  donner  le  plaisir  ou  la 
tAche  d'esquisser  à  son  tour  celte  conciliation. 

Nous  chercherons  la  vraie  pensée  de  S.  Bonaventure 
dans  les  Commentaires  sur  le  livre  des  Sentences,  dans  VI- 
tinerarium  mentis  ad  Deum  et  dans  la  Questio  disputata  de 
humanse  cognitionis  ratione. 

La  valeur  du  commentaire  sur  le  livre  des  Sentences  n'a 
jamais  été  contestée.  Quant  à  Y I tinerarium  on  a  prétendu 
parfois  (par  exemple,  Zigliara,  Œuvres,  vol.  II.  De  la 
lumière  intellectuelle  et  de  l'ontologisme.  Lyon,  Vitteet  Per- 
russel,  1881,  p.  441  suiv.)  que  cet  admirable  traité  de  S.  Bo- 
naventure était  uniquement  une  œuvre  de  théologie  mys- 
tique, que  le  lieu  où  il  fut  conçu,  les  circonstances  qui 
l'inspirèrent,  les  dispositions  d'esprit  qui  l'ont  dicté,  le 
principe  qui  anime  tout  l'ouvrage,  disent  suffisamment 
qu'il  est  sorti  plus  du  cœur  que  de  l'esprit. 

Cette  assertion  nous  paraît  plus  qu'étrange,  et  après  une 
lecture  même  rapide  du  traité  on  se  demande  comment  il  a 
pu  venir  à  l'esprit  de  quelqu'un  de  mettre  en  doute  sa  por- 
tée philosophique. 

La  Questio  disputata  i  fut  découverte  par  le  P.  Fidelis  à 
Fanna  dans  un  vieux  codex  du  xme  siècle  de  la  bibliothè- 
que vaticane.  La  main  même  qui  a  transcrit  cette  contro- 


1.  Quaestio  disputata  de  humanse  cognitionis  ratione,  dans  De  hu- 
manse cognitionis  ratione  anecdota  qusedam  Seraphici  doctoris  sancti 
Bonaventurse,  etc.  ad  Aquas  claras,  Quaracchi,  1883.  Ce  volume 
contient  aussi  un  sermon  inédit  de  S.  Bonaventure  que  nous 
aurons  l'occasion  d'utiliser  dans  cette  étude.  La  quaestio  dispu- 
tata se  trouve  insérée  dans  l'édition  de  Quaracchi  au  tome  V, 
au  traité  de  Scientia  Christi  dont  elle  forme  le  chapitre  IV. 
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verse  l'attribue  en  propres  termes  au  saint  Docteur  :  Fratri 
Bonaventurx.  Mais,  quand  bien  même  le  nom  de  l'auteur 
n'aurait  été  indiqué  nulle  part,  il  suffit  de  rapprocher  ce 
traité  de  Y  Itinerarium  pour  'que  le  doute  ne  soit  pas  possi- 
ble :  c'est  la  même  doctrine,  la  même  préoccupation  et  bien 
souvent  les  mêmes  expressions. 

La  dernière  partie  de  la  Quœstio  disputata  (à  partir  de 
la  p.  64  de  l'édition  du  De  humanœ  ralionis)  se  trouve  re- 
produite dans  un  sermon  du  Saint  pour  le  42e  dimanche 
après  la  Pentecôte,  sermon  publié  depuis  longtemps.  (Voir 
édition  vaticane,  tom.  III,  p.  225  suiv.)  Cette  controverse 
sur  le  fondement  de  la  connaissance  et  de  la  certitude  offre 
ici  un  intérêt  tout  spécial.  Les  expressions  si  précises  et  si 
nettes,  l'exposition  si  bien  enchaînée,  la  forme  même  de  la 
discussion  qui  s'y  trouve  employée,  tout  concourt  pour 
faire  de  ce  petit  écrit  un  document  de  premier  ordre  pour 
l'interprétation  de  la  pensée  du  saint.  Nous  le  citerons  très 
abondamment,  nous  contentant,  en  général,  de  renvoyer 
pour  Y  Itinerarium  à  la  traduction  française  que  nous  avons 
placée  à  la  fin  du  volume. 

Voici  donc  au  sujet  de  cette  théorie  les  propositions  in- 
discutables qui  semblent  ressortir  des  textes. 

I.  La  connaissance  des  êtres  contingents  en  général  est 
due  à  l'activité  de  l'esprit  opérant  sur  les  données  des  sens. 
Il  est  donc  vrai  d'appliquer  à  ce  genre  de  connaissance 
l'adage  scolastique  :  nihil  est  in  intellectu  quod  non  prius 
fuerit  in  sensu. 

Toute  connaissance,  dans  l'ordre  des  êtres  relatifs,  com- 
mence par  les  sens:  S.  Bonaventure  nous  fournit  de  cette 
proposition  de  nombreuses  affirmations.  Gomme  ici  il  n'y  a 
pas  de  difficulté  particulière,  il  suffira  de  n'en  rapporter 
que  quelques-unes. 

((  L'intellect  agent,  ne  peut  rien  connaître  qui  lui  soit 
étranger  sans  recourir  aux  espèces  qui  ont  été  abstraites 
des  choses  sensibles  f  ». 

1.  Sent.  II,  d.  XXIV,  p.  I,  a.  II,  q.   IV.  Concl.,  op.  2.  Improb. 
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«  L'intellect  possible  a  uniquement  pour  fonction  d'abs- 
traire J  »;  ((  son  rôle  est  d'élaborer  l'espèce  sensible  con- 
servée dans  l'imagination2  »;  ((  l'intellect  est  dit  possible 
à  cause  de  sa  parfaite  nudité  3  )).  D'ailleurs,  les  anges  eux- 
mêmes  ne  font  pas  exception  à  cette  loi,  ils  reçoivent  des 
espèces  acquises  tout  comme  l'homme,  bien  que  dans  des 
conditions  différentes,  et  à  eux  aussi  il  convient  d'attribuer 
le  pouvoir  d'abstraire  4. 

Aussi,  lorsqu'il  en  vient  à  discuter  la  théorie  des  idées 
innées,  S.  Bouaventure  ne  lui  oppose  guère  que  cette  objec- 
tion qui,  pour  lui,  est  fondamentale  et  décisive,  c'est  qu'elle 
supprime  le  rôle  que  les  sens  et  l'expérience  doivent  néces- 
sairement tenir  dans  tout  acte  de  connaissance  5,  et  tout 
l' Itinerarium  repose  sur  cette  idée  que  l'esprit  part  des 
choses  matérielles  et  de  la  contemplation  du  monde  sensible 
pour  s'élever  progressivement  vers  les  idées  les  plus  hautes 
et  jusqu'à  Dieu  6. 

«  Intellectus  agens  non  potest  intclligere  aliud  a  se  nisi  adjuvetur 
a  specie  quse  abstracta  a  phantasmate  intellectui  habet  uniri.  » 

1.  «  Intellectus  possibilis  ordinatur  ad  abstrahendum.  »  S.  II, 
d.  XXIV,  p.  I,  a.  II,  q.  IV,  op.  2,  improb. 

2.  «  Se  habet  supra  speciem  existentem  in  phantasia  se  con- 
vertere.  »  Ibid.,  cf.  Sent.  I,  d.  XXXV,  a.  I,  q.  I,  concl.  :  e  In  no- 
bis  (idea)  est  similitudo  accepta  et  impressa  ab  extrinseco,  prop- 
ter  hoc  quod  intellectus  noster  respectu  cogniti  est  possibilis 
et  non  actus  purus.  » 

3.  Sent.  H,  d.  III,  p.  II,  a.  II,  q.  I.  Concl.  :  «  Humanus  (intel- 
lectus) est  possibilis  omnino  propter  nuditatem  »,  et  plus  bas  : 
«  est  etiam  possibilis  propter  conjunctionem  cum  phantasmati- 
bus.  » 

4.  Ibid.,  Sent.  Il,  d.  III,  p.  II,  a.  II,  q.  I,  concl.  :  «  Si  ergo  alli- 
gatus  (corpori)  potest  abstrahere,  et  possibili  imprimere,  quanto 
magis  intellectus  liber  et  separatus  hoc  potest?  » 

5.  «  Sed  iste  modus  dicendi  verbis  philosophi  non  consonat, 
qui  dicit  animam  esse  creatam  sicut  tabulam  rasam,  nec  ha- 
bere  cognitionem  habitum  sibi  innatum,  sed  acquirere  mediante 
sensu  et  experientia.  *  Sent.  II,  d.  XXIV,  p.  I,  a.  II,  q.  IV, 
concl.,  op.  3.  Improb.  —  cf.  Sent.  I,  d.  XVII,  p.  II,  a.  I,  q.  IV. 
Concl.,  «  Species  innata  potest  esse...  similitudo  tantum  ut  spe- 
cies  lapidis...  et  ab  hac  creata  est  anima  nuda.  » 

6.  «    Ponendo   totum    istum   mundum    sensibilem   nobis   tan- 
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Il  est  inutile  d'insister:  c'est  la  doctrine  mille  fois  ré- 
pétée du  Saint  et  qui  trouve,  d'ailleurs,  une  ample  confir- 
mation dans  tout  ce  qui  va  suivre.  Dans  l'ordre  des  choses 
contingentes,  toute  connaissance  commence  par  les  sens, 
de  sorte  qu'à  l'origine  notre  âme  est  véritablement  une  table 
rase  '. 

Comment  se  fait  maintenant  cette  élaboratiou  des  données 
sensibles? 

Dans  cette  première  partie  de  son  explication,  S.  Bona- 
venture  s'en  tient  exclusivement  à  la  théorie  aristotélicienne 
de  l'intellect  agent  :  Les  sens  fournissent  à  la  mémoire  les 
données  sensibles  ou  espèces  représentatives,  et  c'est  là  un 
premier  degré  d'abstraction.  L'intellect  agent  élabore  ces 
données  sensibles  par  une  abstraction  d'un  ordre  supérieur, 
et,  en  vertu  de  son  activité  propre,  il  dégage  de  cette  ma- 
tière la  forme  intelligible  qui  constitue  l'objet  naturel  de 
l'entendement.  L'intellect  passif  s'empare  de  cette  forme 
déjà  intellectualisée,  apte,  par  conséquent,  à  être  pensée 
et,  réalisant  grâce  à  elle  la  puissance  de  pensée  qui  le  ca- 
ractérise, il  donne  à  l'acte  de  la  connaissance  son  achève- 
ment et  sa  perfection. 

S.  Bonaventure  revient  très  fréquemment  sur  cette  doc- 
trine des  deux  intellects  ;  il  la  développe  en  particulier  tout 
au  long  dans  le  IIe  livre  du  Commentaire  sur  les  sentences. 
Pour  bien  marquer  le  rôle  respectif  qu'il  convient  d'attri- 
buer à  ces  deux  intellects,  il  commence  par  se  demander 
s'ils  constituent  deux  facultés  distinctes.  Et  il  arrive  à  cette 
conclusion  que  l'intellect  actif  et  l'intellect  passif  ne  sont 
pas  deux  puissances  différentes,  mais  plutôt  deux  inodes 
d'être  de  la  même  faculté  :  concedendœ  sunt  igitur  rationes 
ostendentes  intellectum  agentem  et  possibilem  duas  diffé- 
rentiels esse  intellectivx  potentiœ  ».  (Sent.  II,  d.  xxiv,  p.  i, 
a.  Il,  q.  iv). 

quam    spéculum  per    quod    transeamus  ad  Deum  opificein  sum- 
mum.  »  Itinerarium  cap.  I. 

1.  Voir  encore  des  déclarations  très  nettes  dans  le  même  sens. 
Sent.  II,  dist.  XXXIX,  a.  I,  q.  II,  fund.  et  concl. 
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Certains  philosophes,  dit-il,  ont  voulu  séparer  si  profon- 
dément les  deux  intellects  qu'ils  en  sont  arrivés  à  les  con- 
cevoir comme  deux  substances  distinctes.  Quelques-uns 
d'entre  eux  ont  fait  de  l'intellect  actif  une  âme  séparée, 
distincte  de  nous,  surajoutée,  et  ont  voulu  voir  dans  l'in- 
tellect passif  l'âme  même  qui  est  unie  à  notre  corps.  C'est 
là  une  explication  insoutenable,  car  il  est  trop  clair  qu'au- 
cune substance  créée  n'a  le  pouvoir  de  communiquer  à  l'âme, 
en  l'illuminant,  la  faculté  de  connaître.  D'où  naît  cette  im- 
possibilité, nous  le  montrerons  plus  loin  quand  nous  aurons 
à  préciser  de  quelle  manière  l'intellect  agent  est  illuminé 
par  Dieu. 

Il  en  est  qui  sont  allés  jusqu'à  dire  que  l'intellect  agent 
n'est  autre  chose  que  Dieu  lui-même  et'que  l'intellect  passif, 
c'est  notre  âme  que  Dieu  illumine  de  ses  rayons.  Ils  s'ap- 
puient sur  certains  textes  des  Ecritures  et  sur  maints  pas- 
sages des  Pères  qui  déclarent  que  Dieu  est  la  lumière  des 
intelligences  et  la  Vérité  souveraine  qui  guide  et  éclaire  les 
esprits.  Cette  doctrine,  qui  fait  de  Dieu  la  lumière  des  es- 
prits, n'est  pas  fausse,  nous  le  verrons  tout  à  l'heure,  mais 
la  conclusion  qu'on  en  tire  par  rapport  à  la  nature  de  l'in- 
tellect actif  est  erronée  de  tous  points  : 

Notre  âme  a  reçu  la  faculté  de  connaître,  comme  toutes 
les  autres  créatures  ont  reçu  le  pouvoir  de  produire  certains 
actes  déterminés.  Dans  ces  différentes  opérations  Dieu, 
sans  doute,  reste,  comme  cause  première  et  premier  mo- 
teur, le  principal  agent,  mais  cela  n'empêche  pas  que  cha- 
cune de  ses  créatures  —  et  l'entendement  humain  aussi  — 
conserve  une  activité  propre,  par  laquelle  elle  agit  confor- 
mément à  sa  nature. 

Ainsi,  bien  loin  de  séparer  de  l'âme  l'intellect  agent,  il 
faut  dire  qu'il  lui  est  essentiellement  uni,  qu'il  ne  fait 
qu'un  avec  elle,  qu'il  s'identifie  avec  elle,  et  ne  doit  être 
considéré  par  la  saine  philosophie  que  comme  la  forme 
spéciale  sous  laquelle  se  manifeste  l'activité  intellectuelle 
propre  à  l'âme. 

A  côté  de  ceux  qui  ont  vu  dans  les  deux  intellects  deux 
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substances  séparées,  il  y  a  ceux  qui  en  ont  fait  deux  puis- 
sances distinctes.  Si  l'on  veut  dire  par  là  que  l'intellect 
passif  est  une  puissance  purement  matérielle  produite  en 
l'âme  en  vertu  de  son  union  avec  un  corps,  et  que  l'intellect 
agent  est  une  faculté  purement  formelle,  la  distinction  est 
inacceptable.  En  effet,  si  l'intellect  possible  est  une  puissance 
purement  matérielle  et  passive,  il  devrait  se  rencontrer  par- 
tout où  se  trouve  un  principe  matériel;  et,  d'ailleurs,  de 
même  que  l'œil  ne  saurait  s'identifier  avec  la  vue,  cette 
puissance  ne  mériterait  pas  le  nom  d'intellect.  Si  l'on  veut 
dire,  au  contraire,  que  les  deux  intellects  sont  comme  deux 
aspects  ou  modes  ou  activités  de  la  même  intelligence,  et  se 
trouvent  unis  en  elle  comme  les  parties  sont  unies  dans  le 
composé,  cette  théorie  est  la  vérité  même.  C'est  l'âme  tout 
entière  qui  comprend  et  qui  connaît  par  les  deux  intellects, 
et  cela  est  si  vrai,  qu'aucun  d'eux  pris  séparément  ne  sau- 
rait pleinement  se  suffire.  L'intellect  possible  a  pour  fonc- 
tion de  recevoir  les  espèces,  l'intellect  agent  les  abstrait  ; 
mais  l'intellect  possible  ne  doit  pas  être  considéré  comme 
entièrement  passif,  car  encore  faut-il  qu'il  se  tourne  vers 
les  espèces,  qu'il  les  accepte,  qu'il  les  juge;  et,  d'autre 
part,  l'intellect  agent  n'est  pas  purement  actif,  il  y  a  en  lui 
un  certaiu  mélange  de  passivité,  puisqu'il  ne  peut  exercer 
son  acte  propre  que  si  les  espèces  sensibles,  que  conservent 
la  mémoire  et  l'imagination,  lui  sont  offertes.  Ainsi  ces 
deux  intellects  se  complètent  réciproquement  et,  par  con- 
séquent, il  convient  de  les  considérer  comme  deux  opéra- 
tions de  la  même  puissance  cognitive,  qui  n'obtient  son 
acte  complet  que  par  leur  mutuelle  coopération.  (Sent.  II, 
d.  xxiv,  p.  il,  q.  iv,  concl.). 

C'est  à  cette  activité  de  l'intellect  agent  que  nous  devons 
la  connaissance  des  essences  des  choses.  C'est  encore  à 
elle  qu'il  faut  attribuer  la  formation  des  connaissances 
scientifiques,  la  croyance  à  la  régularité  et  à  l'uniformité 
du  cours  de  la  nature,  l'induction  qui  groupe  sous  l'unité 
d'une  loi  la  multiplicité  des  objets  de  l'expérience,  la  dé- 
duction et  le  raisonnement  qui,   des  choses  qui  apparais- 
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sent,  s'élèvent  à  la  connaissance  de  leur  nature  intime,  de 
leurs  causes  prochaines  et  relient  le  tout  à  la  cause  première 
et  au  premier  moteur.  En  un  mot,  toutes  les  démarches 
de  l'intelligence  discursive  se  rapportent  à  l'intellect  agent 
et,  par  lui,  s'appuient  sur  les  données  immédiates  de  l'expé- 
rience. (Append  2.)  C'est  donc  à  cette  activité,  en  particu- 
lier, qu'il  faut  rapporter  la  formation  et  l'usage  des  prin- 
cipes démonstratifs  qui  sont  comme  les  lois  de  la  pensée. 
Mais,  précisément  parce  qu'ils  conservent  quelque  attache 
avec  les  choses  sensibles,  qu'ils  n'en  sont,  si  l'on  peut  dire, 
que  la  forme  intellectualisée,  ils  présentent  quelque  chose 
d'imparfait  et  de  relatif.  Il  ne  faut  pas  les  confondre  avec 
les  lois  éternelles,  car  ils  sont  bien  éloignés  d'en  avoir  la 
rigueur,  la  certitude  et  la  stabilité.  Ils  sont  créés;  ils  parti- 
cipent, d'une  certaine  manière,  au  non-être;  ils  sont  moins 
la  vérité  elle-même  que  des  moyens  de  connaître;  enfin  ils 
sont  à  la  portée  de  tout  le  monde,  tandis  que  les  vérités 
éternelles  ne  sont  atteintes,  comme  nous  le  verrons  tout-à- 
l'heure,  que  par  les  âmes  purifiées. 

S.  Bonaveuture  marque  nettement  dans  la  Quœstio  dispu- 
tata  la  distinction  que,  d'après  lui,  il  convient  d'établir  en- 
tre les  principes  de  la  démonstration  et  les  vérités  éternelles. 
Après  avoir  déclaré  que  toutes  les  vérités  particulières  ne 
sont  que  des  rayons  épars  de  la  vérité  infinie  qui  est  Dieu, 
il  se  pose  à  lui-même  l'objection  :  s'il  en  est  ainsi  ne  s'en- 
suit-il pas  que  toutes  les  vérités  sont  Dieu,  que  les  principes 
de  la  démonstration  sont  Dieu  également  et  qu'ils  méritent 
à  ce  titre  nos  adorations? 

Pour  résoudre  cette  difficulté,  répond-il,  «  il  faut  remar- 
quer que  la  vérité  immuable  peut  s'entendre  de  deux  ma- 
nières, simpliciter  ou  ex  suppositione.  Quand  on  dit  que  la 
vérité  immuable  est  au-dessus  de  l'esprit  humain  et  est  Dieu 
lui-même,  cela  doit  s'entendre  de  la  vérité  immuable  absolu- 
ment (simpliciter).  Si,  au  contraire,  on  applique  l'épithète 
d'immuable  aux  principes  démonstratifs  qui  sont  quelque 
chose  de  créé  (quid  creatum)  cette  immutabilité  ne  doit 
s'entendre  que  d'une  manière  relative  et  hypothétique  (ex 
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suppositione),  car  tout  ce  qui  est  créé  vient  du  nou-être  et  a 
uue  teudance  à  y  retourner  (est  convertibiiis  in  non  esse)  ». 
(Append.  3.) 

Ces  principes  sont  certains,  mais  ils  ne  possèdent  qu'une 
vérité  secundum  quid  ;  voilà  pourquoi  ils  ne  sauraient  se 
confondre  avec  la  vérité  éternelle  et  substantielle  ;  et  voilà 
aussi  pourquoi  dans  la  pensée  de  S.  Bonaventure  ils  relèvent 
de  l'activité  naturelle  de  l'esprit. 

II.  A  côté  et  au-dessus  de  la  connaissance  des  êtres  con- 
tingents il  y  a  lieu  de  reconnaître  en  l'homme  une  connais- 
sances des  vérités  nécessaires,  absolues  et  des  lois  éternel- 
les, et  ce  second  ordre  de  connaissance  n'est  en  aucune 
manière  le  produit  de  l'activité  intellectuelle. 

Sur  ce  point  encore  la  pensée  de  S.  Bonaventure  s'affirme 
d'une  manière  si  nette  qu'il  suffit  de  l'exposer  pour  empor- 
ter la  conviction. 

((  Notre  esprit  embrasse,  non  pas  seulement  les  objets  qui 
entrent  en  lui  par  la  porte  des  sens,  mais  aussi  des  notions 
qui  n'ont  rien  à  faire  avec  les  sens,  comme  le  point,  l'ins- 
tant, l'unité  ;  car  il  serait  impossible  d'imaginer  quelles  cho- 
ses pourraient  leur  correspondre  ».  (Jtinerarium,  cap.  ni). 

On  ne  saurait  nier  que  l'injuste  possède  la  notion  de  la 
justice  :  mais  d'où  lui  vient  cette  notion?  Evidemment,  elle 
ne  vient  pas  de  ce  que  la  justice  lui  est  présente  comme  un 
objet  qu'il  n'aurait  qu'à  contempler  au  dedans  de  lui-même, 
puisque  nous  avons  dit  qu'il  est  injuste.  Ce  n'est  point  non 
plus  par  abstraction  qu'il  s'est  formé  cette  notion,  en  la  ti- 
rant des  exemples  de  justice  dont  il  a  pu  être  témoin,  car  la 
justice,  n'étant  pas  un  objet  matériel,  ne  tombe  pas  sous  les 
sens,  et  ne  peut  donner  lieu,  par  conséquent,  à  aucune  abs- 
traction *.  D'ailleurs,  même  pour  découvrir  dans  l'expé- 
rience que  tel  homme  est  juste,  que  telle  action  est  injuste, 


1.  «  Non  per  speciem  acceptam  ab  extra,  cum  non  habet  (justi- 
tia)  similitudinem  abtrahibilem  per  sensum.  »  Quœst.  disp.,  p.  55, 
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ne  faut-il  pas  déjà  que  l'esprit  soit  en  possession  de  l'idée  de 
la  justice  4. 

On  peut  faire  le  même  raisonnement  à  propos  de  toutes 
les  notions  nécessaires,  et  en  particulier  à  propos  de  l'idée 
de  Dieu  que  S.  Bonaventure  déclare  si  souvent  irréductible 
à  toute  expérience  particulière  ;  et  l'on  arrive  à  cette  con- 
clusion que  le  travail  de  l'intellect  sur  les  données  des  sens 
n'est  pas  l'unique  source  de  nos  connaissances,  mais  qu'au 
dessus  de  cette  activité  d'ordre  inférieur,  il  y  a  une  connais- 
sance plus  pure,  plus  lumineuse  et  qui  ne  présente  plus  rien 
de  sensible. 

III.  Cette  connaissance  supérieure  n'est  que  la  manifes- 
tation en  nous  de  la  vérité  éternelle  qui  est  Dieu. 

C'est  la  démonstration  ex  professo  de  cette  proposition 
qui  constitue  l'objet  même  de  la  Qusestio  Disputata.  Le 
lecteur  pourra  donc  se  renseigner  aisément.  Toute  l'argu- 
mentation de  S.  Bonaventure  se  ramène  à  cette  idée  que, 
la  connaissance  des  vérités  nécessaires  et  les  lois  éternelles 
ne  venant  ni  des  sens,  ni  de  l'intelligence  humaine,  elle  dé- 
passe infiniment  tout  exercice  de  l'intelligence  créée  (que 
de  fois  le  Saint  ne  répète-t-il  pas  qu'elle  est  «  supra  mentem 
humanam?)  et  ne  trouve  qu'en  Dieu,  Vérité  subsistante 
et  éternelle,  son  origine  et  son  explication  :  «  Ce  qui  est 
immuable  est  supérieur  à  ce  qui  est  sujet  au  changement  : 
mais  ce  qui  produit  en  nous  la  certitude  étant  quelque  chose 
d'absolument  vrai  et  nécessaire,  est  immuable.  Or.  d'autre 
part,  notre  esprit  est  sujet  au  changement;  donc,  ce  par 
quoi  nous  connaissons  est  au-dessus  de  nos  esprits,  et  au- 
dessus  de  l'intelligence  humaine  il  n'y  a  que  Dieu,  vérité 
éternelle.  (Append.  4.) 

((  L'homme  ne  peut  rien  connaître  avec  certitude  que  par 
l'application  d'un  critère  absolument  immuable  de  vérité. 

1.  «  Sine  justitia  nunquam  scietur  quod  hoc  vel  illud  fiât  ab 
illa  ».  Ibid.,  Voir  le  même  raisonnement  reproduit  presque  dans 
les  mêmes  termes.  »  Sent.  II,  dist.  XXXIX,  a.  I,  q.  II,  et  Sent.  I, 
d.  XVII,  p.  I,  a.  I,  q.  IV. 
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Or  seule  une  règle  de  jugement  essentiellement  droite  peut 
remplir  cette  condition  et  cette  règle  n'est  autre  que  la  Vé- 
rité éternelle  i  ». 

Nons  ne  pouvons  connaître  les  différentes  qualités  sen- 
sibles des  corps  que  par  le  sens  commun  qui  les  groupe  en 
l'unité  du  sujet  sentant,  de  même  il  faut  qu'il  y  ait  quelque 
part  un  centre  du  vrai  qui  ramène  à  soi  les  rayons  épars 
de  la  vérité  et  ce  centre  ne  peut  être  que  Dieu  2. 

La  Vérité  éternelle  qui  nous  illumine,  qui  éclaire  nos 
pensées  et  communique  son  intelligibilité  souveraine  a  tout 
ce  que  nous  connaissons  est  donc  Dieu.  C'est  là  encore  un 
point  sur  lequel  il  n'est  plus  possible  de  soulever  de  contes- 
tation depuis  la  découverte  de  la  Quœstio  Disputata  :  «  Dieu 
est  le  fondement  de  l'existence,  ii  est  aussi  le  fondement  de 
la  pensée;  comme  source  de  l'existence,  aucune  cause  se- 
conde ne  peut  ici-bas  produire  Je  moindre  effort  sans  que 
lui-même  lui  donne  le  mouvement  qu'il  possède  en  propre; 
ainsi,  aucune  intelligence  ne  peut  connaître  et  comprendre 
sans  que  Dieu  l'illumine  elle-même  directement  par  son 
éternelle  vérité  ».  (Append.  5.) 

Toute  être  en  puissance  ne  peut  réaliser  cette  puissance 
que  par  l'action  d'un  être  déjà  en  acte.  Or  l'intelligence  hu- 
maine est  en  puissance  chez  l'enfant:  ce  n'est  que  par  une 
intervention  directe  de  Dieu  qu'elle  peut  ensuite  se  déve- 
lopper et  réaliser  son  acte.  N'objectez  pas  à  S.  Bonaventure 
que  l'activité  de  l'intellect  agent  suffît  parfaitement  pour 
expliquer  ce  passage  de  la  puissance  à  l'acte.  Non,  répond- 
il,  il  ne  suffit  pas  :  de  deux  choses  l'une  en  effet  :  ou  cet 
intellect  connaissait  les  choses  que  l'enfant  apprend  dans  la 
suite  ou  il  ne  les  connaissait  pas.  S'il  ne  les  connaissait  pas, 


1.  «  Nihil  recte  et  certitudinaliter  cognoscitur,  nisi  applicetur 
ad  regulam  quae  nullo  modo  potest  obliquari,  sed  talis  est  ré- 
gula sola  quse  est  essentialiter  ipsa  rectitudo  et  haec  non  est  nisi 
Veritas  seterna.  i  Ibid.,  p.  56,  n°  26,  cf.  p.  57,  n°  33. 

2.  Ibid.,  p.  56,  n°  28.  Voir  aussi  cette  même  argumentation 
dans  la  Quxstio  Disputata  de  Mysterio  Trinitatis.  (Edit.  Quaracchi 
tom.  V),  q,  I,  a.  I. 
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n'étant  pas  lui-même  en  acte  par  rapport  à  ces  choses,  il 
ne  saurait  contribuer  à  ce  que  l'intelligence  en  puissance 
chez  l'enfant  passe  à  l'acte.  Et  s'il  les  connaissait,  il  faut 
dire  que  simultanément  l'enfant  savait  et  ne  savait  pas,  ce 
qui  est  absurde.  Il  y  a  donc  un  intellect  agent  toujours  en 
acte  qui  domine  les  esprits  créés  et  cet  intellect,  c'est  Dieu. 
(Ibid.,  p.  57,  n°32). 

Et  S.  Bonaventure  va  si  loin  dans  cette  voie  que  progres- 
sivement, et,  en  définitive,  avec  une  certaine  logique,  il  en 
arrive,  en  s'inspirant  d'une  idée  chère  à  Platon  et  à  Saint 
Augustin,  à  une  espèce  de  scepticisme  mystique  i  sur  la 
portée  de  la  connaissance  humaine.  On  peut  représenter 
ainsi  le  mouvement  de   sa  pensée. 

D'abord  il  proclame  que,  même  dans  l'ordre  des  sciences 
purement  naturelles,  la  raison  n'atteint  la  pleine  vérité  que 
par  les  lumières  de  la  foi  et  qu'en  dehors  de  ces  lumières 
il  n'y  a  pour  l'esprit,  toujours  dans  l'ordre  purement  naturel, 
aucune  science  parfaite  ni  aucune  certitude  absolue. 

Ensuite,  comme  il  n'y  a  que  l'âme  purifiée  et  sainte  qui 
possède  pleinement  la  foi  et  se  trouve  en  contact  aussi  par- 
fait que  possible  avec  la  Vérité  incréée,  il  n'y  a  que  cette 
âme  qui  parvienne  aussi,  même  dans  l'ordre  des  connais- 
sances naturelles,  à  la  science  et  à  la  certitude  totales. 

Enfin,  comme  les  âmes,  même  les  plus  saintes,  n'arrivent 
jamais  ici-bas  à  une  pleine  et  totale  connaissance  de  la  vé- 
rité divine,  il  faut  dire  qu'ici-bas,  et  dans  aucun  ordre  de 
connaissances  —  même  naturelles  —  l'esprit  humain  ne  sau- 
rait obtenir  une  science  adéquate  ni  une  certitude  absolue2. 

1.  Nous  disons  seulement  une  espèce,  car,  au  fond,  rien  n'est 
plus  étranger  à  la  pensée  de  S.  Bonaventure  que  le  scepticisme. 
Il  faut  dire  plutôt  que  chez  lui  l'ordre  surnaturel  tend  à  tout 
absorber. 

2.  Nisi  quid  est  Ens  per  se  sciatur,  non  potest  plane  sciri 
definitio  alicujus  creaturse.  —  Non  venit  intellectus  noster  ut 
plane  resolvens  ad  intellectum  alicujus  etiam  creatorum,  nisi 
juvetur  ab  intellectu  Entis  purissimi.  Itinerar.  cap.  III.  Qu'on 
se  rappelle  le  passage  cité  plus  haut  (p.  42)  où  le  saint  distin- 
gue les  vérités  absolues  et   les  vérités  ex  suppositions   Ces  se- 
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Quand  nous  pensons  les  vérités  éternelles,  nous  atteignons 
Dieu  *.  Comment  faut-il  entendre  cette  déclaration  si  expresse 
de  S.  Bonaventure  ?  Va-t-il,  oubliant  tous  les  principes  de 
la  théologie  et  de  la  philosophie,  accorder  dès  ici-bas  à 
l'homme  l'intuition  immédiate  de  l'essence  divine?  Non 
certes,  mais,  c'est  ici  que  sa  pensée  devient  difficile  à  in- 
terprète!. 

D'abord,  nous  n'atteignons  pas  ici-bas  l'essence  divine, 
c'est  là  un  mode  de  vision  réservé  aux  esprits  béatifiés  et 
encore  n'est-ce  pas  une  connaissance  naturelle,  car  les  an- 
ges eux-mêmes  ne  connaissent  l'essence  de  Dieu  que  par  un 
don  tout  gratuit  de  la  divine  bonté.  (Cf.  Sent.  II,  d.  ni, 
p.  il,  a.  ii,  q.  ii,  concl.  —  Cf.  Ibid.,  d.  m,  p.  n,  a.  n,  q.  n, 
concl.  ad.  2.  —  Sent.  II,  d.  xxm,  a.  n,  q.  ni).  Quand  on 
dit  que  Dieu  nous  est  présent,  cela  ne  signifie  pas  du  tout 
qu'il  est  en  nous  en  personne,  mais  seulement  qu'il  est  le 
principe  qui  nous  communique  la  vie,  le  mouvement  et 
l'intelligence2. 

condes  vérités  représentent  toutes  les  connaissances  naturelles 
que  nous  obtenons  par  l'expérience  et  la  démonstration.  Ces 
vérités  ex  suppositione  ne  peuvent  engendrer  en  nous  la  certi- 
tude qu'en  s'appuyant  sur  les  vérités  absolues,  simplicité?'  ; 
or  :  e  illa  veritas  sim;)liciter  incommutabilis  perspicue  videri 
non  potest  nisi  ab  illis  qui  intrare  possunt  ad  intimum  silentium 
mentis,  ad  quod  nullus  peccator  pcrvenit,  sed  solus  ille  qui  est 
summus  amator  œternitatis.  »  Quaest.  dis;>ut.  p.  69,  ad.  23.  Le 
péclieur  ne  connaît  pas  perspicue  la  vérité  divine,  et  sans  cette 
vérité  divine  il  n'y  a  pour  l'esprit  qu'une  certitude  secundum 
qvid.  Si  tamen  diceretur  quod  in  hac  vita  nihil  scitur  plenarie, 
non  esset  magnum  inconveniens.  Quaest.  disput.  p.  69   ad.  22. 

1.  Ibid.,  p.  58,  n°  34  :  Intellectus  noster  in  cognoscendo,  ipsum 
(Deum)  attingit.  »  cf.  p.  56,  n°  29  :  Impossibile  est  quod  intellec- 
tus noster  certitudinaliter  cognoscat  aliquod  verum,  quin  attin- 
gat  aliquo  modo  summjm  veritatem  ».  Cette  lumière  des  in- 
telligences n'est  point  une  vérité  créée  «  sed  veritas  creans  ». 
Ibid.,  Sermon  inédit,  p.  75. 

2.  Sent.  11,  d.  III,  a.  II,  q.   II.  Concl.,  ad.  3  :  Dicendum  quod 
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On  ne  doit  pas  entendre,  non  plus,  que  Dieu  nous  est 
présent  par  une  idée  abstraite  de  son  essence,  comme  si  la 
lumière  éternelle  était  simplement  une  représentation  (si- 
militudo)  de  l'essence  divine  !  Non,  cette  communication 
que  nous  avons  de  la  vérité  éternelle  n'est  pas  le  résultat 
d'une  abstraction  impossible  ici,  puisque  Dieu  n'est  pas  un 
objet  qui  soit  offert  à  l'activité  de  l'intellect  agent  :  elle  est 
infuse  immédiatement  en  nous  *. 

Il  reste  donc  que  cette  présence  de  Dieu  en  nous  se  ré- 
duit à  une  influence  dont  il  s'agit  maintenant  de  bien  préci- 
ser la  nature  et  ia  portée. 

esse  presens  alicui...  est  rîupliciter.  Vel  ut  priiicipium  conser- 
vam  et  continens,  vel  ut  objcctum  immutans  et  movens,  etc. 
Voir  encore  In  Hexaem.  Sermo  12.  c  Ipse  (Deus)  intimus  est  omni 
animae  et  suis  speciebus  clarissirais  refulget  super  species  in- 
tellectus  nostri  tenebrosas  et  sic  iilustrantur  species  iliae  obte- 
nebratse...  Hoc  autem  non  est  videre  Deum  ».  Enfin  on  trouvera 
•  les  déclarations  très  explicites  dans  Sent.  IL,  d.  XXIII,  a,  II, 
q.  III.  Concl. 

1.  Sent.  II,  d.  III,  p.  II,  a.  II,  q.  II.  Concl.,  ad.  4.  «  Similitudo 
Dei  non  abstracta,  sed  infusa,  inferior  Deo,  quia  in  inferiori 
natura  ». 

Dans  l'interprétation  qu'il  donne  de  la  doctrine  de  S.  Bona- 
venture,  le  cardinal  Zigliara  fait  observer  que  lorsque  le  Saint 
déclare  que  nos  esprits  sont  illuminés  immédiatement  par  Dieu, 
cela  ne  doit  pas  du  tout  être  entendu  dans  un  sens  ontologiste  : 
C'est  que  S.  Boniventure  a  l'intention  de  combattre  une  théorie 
courante  alors  que  nous  trouvons  également  exposée  et  réfutée 
dans  la  Somme  de  S.  Thomas  (I,  Q.  XC,  a.  III,  Ia,  IIae,  q.  III,  a. 
VIII,  ad.  2.  et  ibid.,  a.  VII,  ad.  2.)  et  qui  consistait  à  dire  que 
Dieu  s'étant  servi  du  ministère  des  anges  pour  créer  l'homme, 
ceux-ci  étaient  le  principe  de  notre  création,  et  devaient  égale- 
ment être  considérés  comme  le  principe  de  notre  illumination 
(Zigliara,  Œuvres  Philosophiques,  vol.  II.  De  la  lumière  intellec- 
tuelle et  de  l'ontologisme,  trad.  franc.  Lyon-Vitte  et  Perrusel,  1881, 
p.  402,  403.)  Cette  remarque  a  son  intérêt;  il  est  certain,  en  effet, 
que  S.  Bonaventure  a  plus  d'une  fois  en  vue  cette  doctrine  erro- 
née d'Avicenne;  il  l'attaque  même  d'une  manière  spéciale  dans 
le  commentaire  (II,  d.  X,  a.  II,  q.  II.)  et  il  n'est  jamais  plus  dé- 
cisif que  lorsqu'il  affirme  que  Dieu  seul,  et  non  une  créature 
quelqu'elle  soit,  est  le  principe  qui  nous  éclaire,  selon  cette  pa- 
role des  Ecritures   :  le  Verbe  est  la  lumière  qui  éclaire  tout 
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D'abord,  il  ne  saurait  être  question  de  cette  influence 
générale  par  laquelle  Dieu  est  présent  à  chacune  des  créa- 
tures, les  soutient  et  les  conserve:  car,  dans  ce  cas,  au  lieu 
de  parler  d'une  manière  spéciale  de  l'influence  de  Dieu 
sur  les  esprits,  on  pourrait  parler  de  son  action  illumina- 
trice  sur  les  sens;  (Quœst.  disput.,  p.  57,  n°  34.)  au  lieu 
d'appeler  Dieu  le  distributeur  de  la  Sagesse,  on  pourrait 
tout  aussi  bien  lui  donner  le  nom  de  fécondateur  de  la 
terre  1  ou  tout  autre  nom  qui  manifesterait  l'action  géné- 
rale qu'il  exerce  sur  les  créatures;  c'est  donc  d'une  in- 
fluence spéciale  qu'il  s'agit  ici.  Mais  cette  influence  d'or- 
dre particulier  ne  doit  pas  non  plus  être  confondue  avec 
celle  qui  se  manifeste  dans  le  don  de  la  grâce,  car  alors 
toute  connaissance  serait  infuse  et  les  sens  deviendraient 
inutiles,  ce  qui  est  absurde.  (Quœst.disp.,  p.  62).  Et  même, 
à  la  rigueur,  il  s'agit  moins  ici  d'une  influence  de  quelque 
nature  qu'elle  soit  de  la  pensée  divine  sur  la  pensée  hu- 
maine que  d'un  contact  immédiat  de  l'intelligence  infinie 
et  de  la  vérité  incréée  avec  nos  esprits  :  une  simple  in- 
fluence ne  saurait  suffire  2.  Il  faut  entendre  que  Dieu  nous 
est  présent  à  titre  de  raison  éternelle  qui  règle  (regulans) 
notre  raison  et  lui  imprime  le  mouvement  (movens)  3.  Mais 

homme  venint  en  ce  monde.  Mais  il  suffit  de  parcourir  la  Ques- 
tio  disputata  pour  reconnaître  qu'en  dehors  de  tout  esprit  de 
polémique,  S.  Bonaventure  attribue  ici  à  Dieu,  sans  ambiguité 
d'aucune  sorte,  l'illumination  directe  et  immédiate  des  intelli- 
gences créées.  Que  de  là,  d'ailleurs,  il  s'ensuive  dans  sa  pensée 
et  sa  théorie,  un  ontologisme  absolu,  nous  ne  le  pensons  pas. 

1.  Ibid.,  p.  62:  Sic  Deus  non  magis  débet  dici  dator  sapientise 
quam  fœcundator  terrae. 

2.  Cum  dicitur  quod  omne  quod  cognoscitur  certitudinaliter 
cognoscitur  in  luce  seternarum  rationum  hoc  tripliciter  posse 
intelligi...  alio  modo  ut  intelligatur  quod  ad  cognitionem  cer- 
titudinalem  concurrit  ratio  seterna  quantum  ad  suam  influen- 
tiam,  ita  quod  cognoscens  in  cognoscendo  non  ipsam  rationem 
aetemam  attingit  sed  influentiam  ejus  soLum.  Et  hic  quidem  modus 
dicendi  est  insufficiens.  »  Qu&st.  disp.  p.  62. 

3.  Ibid.,  p.  62.  »  Ad  certitudinalem  cognitionem  necessario 
requiritur  ratio  seterna  ut  regulans  et  ratio  motiva.  » 
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ici  encore,  qu'est-ce  donc  que  cette  action  directrice,  cette 
impulsion?  S.  Bonaventure  nous  interdit  de  la  concevoir 
comme  une  simple  influence  et,  par  conséquent,  comme  une 
simple  action  de  l'intelligence  divine  sur  la  nôtre  :  mais  alors 
ne  faut-il  pas  aller  jusqu'où  nous  conduit  la  pensée  et  dire 
que  Dieu  nous  est  présent  par  son  essence  elle-même?  Et 
cependant  le  saint  recule  devant  cette  conclusion  qui  sup- 
primerait toute  distinction  entre  la  connaissance  qui  con- 
vient à  cette  terre  et  celle  qui  sera  le  partage  des  élus  dans 
le  ciel,  (Append.  6).  Il  y  a  certainement  ici  un  point  faible 
et  une  certaine  incohérence  dans  la  théorie  du  saint  Doc- 
teur. D'ailleurs  les  expressions  de  lumière,  de  soleil  des  in- 
telligences et  autres  semblables  ne  sont  que  des  métapho- 
res qui  ne  nous  renseignent  pas  sur  le  mode  de  cette 
illumination.  Deux  points  pourtant  restent  certains  :  c'est, 
d'abord,  que  la  vérité  éternelle  nous  est  présente  de  quel- 
que manière;  c'est  ensuite  que  la  présence  de  cette  vérité 
implique  en  nous  une  influence  immédiate  et,  par  consé- 
quent, une  certaine  présence  de  Dieu. 

Voici  donc  où  aboutit  la  théorie:  d'une  part  S.  Bonaven- 
ture nous  dit  que  toute  connaissance  débute  par  l'usage 
des  sens  et  dérive  de  l'activité  de  l'intellect  agent;  d'au- 
tre part,  à  côté  de  cet  exercice  de  la  pensée,  il  admet  tout 
un  ordre  de  connaissances  supérieures  qui  relèvent,  non 
plus  de  l'abstraction  et  de  l'intelligence  discursive,  mais 
d'une  certaine  intuition  ou,  qu'on  l'appelle  comme  on  vou- 
dra, d'une  certaine  union  de  notre  pensée  avec  la  pensée 
divine  et  qui  fait  que  nous  saisissons  en  Dieu  les  vérités 
éternelles.  Comment  concilier  ces  deux  affirmations  en  ap- 
parence contradictoires?  Comment  réunir  en  un  seul  cou- 
rant ces  deux  formes  de  pensée  divergentes  et  qui  s'inspi- 
rent l'une,  d'Aristote  et  l'autre  de  Platon  et  surtout  de 
S.  Augustin?  C'est  ici  que  la  critique  s'est  trouvée  le  plus 
embarrassée.  Nous  ne  croyons  pas  le  problème  insoluble, 
cependant,  et  S.  Bonaventure  va  nous  présenter  lui-même 
le  moyen  de  résoudre  cette  apparente  contradiction. 

Pour  bien  saisir  sa  pensée  il  faut  partir  de  ce  point  que 
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nous  n'atteignons  pas  en  elle-même  l'essence  de  Dieu.  Si 
nous  l'atteignions,  nous  saisirions  en  elle  toute  vérité  par 
une  intuition  immédiate  et  la  connaissance  discursive  n'au- 
rait plus  sa  raison  d'être  :  «  Si  la  lumière  éternelle  était 
le  fondement  unique  et  total  de  notre  connaissance,  nous 
ne  connaîtrions  toutes  choses  que  dans  le  Verbe;  il  n'y  au- 
rait plus  aucune  différence  entre  la  connaissance  que  l'on 
a  dans  le  ciel  et  celle  qui  convient  à  la  terre;  la  connais- 
sance que  nous  prenons  des  choses  dans  le  Verte  et  celle 
que  nous  procure  l'observation  de  leur  nature  propre  se 
confondraient  et  toute  distinction  disparaîtrait  entre  la 
connaissance  acquise  et  la  science  infuse.  (Append.  7). 

Mais  c'est  précisément  parce  qu'il  n'en  est  pas  ainsi  que 
nous  devons  recourir,  pour  expliquer  la  connaissance  hu- 
maine, à  un  double  facteur.  La  vérité  éternelle  se  com- 
munique à  nous  de  quelque  manière;  mais,  ici-bas,  cette 
communication  est  nécessairement  limitée,  imparfaite  et 
mélangée  d'obscurité.  C'est  plutôt  une  connaissance  géné- 
rale, (Append.  8),  on  pourrait  presque  dire,  si  Ton  ne  crai- 
gnait de  forcer  peut-être  la  pensée  du  saint  Docteur,  que 
la  lumière  de  la  vérité  éternelle  est  la  forme  de  la  connais- 
sance dans  le  sens  où  l'entendit  plus  tard  Rosmini  *.  Une 
connaissance  purement  générale  qui  n'est  la  connaissance 
précise  ni  de  ceci  ni  de  cela,  qu'est-ce  donc,  en  définitive, 
sinon  une  forme  de  l'entendement?  Mais  ne  prêtons  pas  à  la 
théorie  de  S.  Bonaventure  plus  de  précision  que  lui-même 
ne  lui  en  a  donné.  En  tout  cas,  c'est  une  connaissance  vide 
de  tout  contenu,  au  moins  par  rapport  aux  objets  de  l'ex- 
périence. 

D'autre  part,  nous  l'avons  vu,  l'activité  de  l'intellect 
agent  ne  nous  procure  point  non  plus  la  science  complète, 

1.  On  peut  consulter  sur  ce  point  notre  volume  Rosmini  (col- 
lection :  Les  grands  Philosophes),  Alcan,  1910,  Ir8  partie,  ch.  II 
et  III,  p.  28,  etc.  D'ailleurs  il  ne  s'ensuivrait  pas  du  tout  pour 
cela  que  la  théorie  de  S.  Bonaventure  présente  la  parenté  étroite 
que  certains  ont  voulu  lui  trouver  avec  celle  de  Rosmini.  Voir 
plus  loin,  p.  56,  note  1  et  p.  325,  note  1. 
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la  certitude  absolue  :  que  faut-il  donc  pour  que  l'esprit  hu- 
main se  repose  enfin  dans  lu  certitude  et  la  possession  de 
la  vérité  1  il  faut  et  il  suffit  que  ces  deux  facteurs  d'origine 
différente  s'unissent,  se  complètent  et  s'achèvent  récipro- 
quement :  ad  certitudinalem  cognitionem  necessario  re- 
quiritur  ratio  œterna...  non  quidem  ut  sola  et  in  sua  omni- 
inoda  claritate,  sed  cum  ratione  creata.  »  (Quœst.  disp., 
p.  62).  S.  Bonavenlure  dit  encore  :  «  La  raison  éternelle 
ne  constitue  pas,  à  elle  seule,  tout  le  fondement  de  notre 
connaissance,  mais  il  faut  qu'à  cette  raison  s'ajoute  la  lu- 
mière créée  des  principes  et  des  espèces  des  choses  que 
l'on  connaît,  principes  et  espèces  qui  seuls  sont  capables 
de  fournir  de  chaque  objet  une  connaisaiice  claire  et 
nette  1  »;  précisément  parce  qu'ils  se  présentent  comme 
nettement  déterminés  2. 

On  ne  saurait  exprimer  en  termes  plus  clairs  le  concours 
que  doivent  se  prêter  ici  la  connaissance  discursive  et  l'in- 
tuition 3. 

Mais,  objecte-t-on  à  S.  Bonaventure,  «  d'après  Aristote 
et,  par  conséquent,  d'après  votre  propre  théorie  de  l'in- 
tellect agent  empruntée  tout  entière   au   philosophe  grec, 

1.  Rationes  œternse  non  sunt  toto  ratio  cognoscendi,  sed  re- 
quiritur  cum  illis  lumen  creatum  principiorum  et  similitudines 
rerum  cognitarum,  ex  quibus  propria  ratio  cognoscendi  habetur 
respectu  cujuslibet  cogniti  ».  Qusest.  disp.  p.  61,  resp.  ad.  15. 

2.  Ibid.,  p.  G8,  respoud.  ad.  19.     i 

«  Quia  non  ex  se  tota  est  animaNimago  (Dei),  ideo  cum  his 
attingit  rerum  similitudines  abstractas  a  phantasmate  tanquam 
proprias  et  distinctas  cognoscendi  rationes,  sine  quibus  non  suf- 
ficit  sibi  ad  cognoscendum  lumen  rationis  seternae,  quandiu  est 
in  statu  viœ,  »  si  ce  n'est  pas  une  révélation  spéciale.  Ibid.,  p.  65. 

3.  Il  est  curieux  de  retrouver  la  même  pensée  dans  un  frag- 
ment de  Gulielmus  à  Zagario,  disciple  de  S.  Bonaventure,  trouvé 
à  la  bibliothèque  de  l'Arsenal  par  le  P.  Marcellino  a  Civizza  et 
publié  dans  son  ouvrage  II  Breviloquium  super  libros  Sent.,  di  frate 
Gherardo  da  Prato.  Prato,  Giacbetti  1882.  i  Dico  quod  cognitio 
causatur  et  ab  inferiori  et  a  superiori,  et  a  rébus  exterioribus 
et  etiam  rationibus  seternis.  »  On  sait  que  S.  Bonaventure  em- 
ploie très  fréquemment  cette  distinction  d'une  ratio  superior  et 
d'une  ratio  inferior;  voir  par  exemple  Quœst.  disput.  p.  65. 
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quel  besoin  y  a-t-il  de  recourir  à  je  ne  sais  quelle  intuition 
de  la  vérité  divine?  Ne  suffit-il  pas  de  dire  que  l'action  des 
deux  intellects  actif  et  passif  se  combine  de  manière  à  pro- 
duire en  nous  toutes  les  connaissantes  même  les  plus  hau- 
tes »  ? 

Certes,  répond  le  saint,  je  suis  bien  éloigné  de  déprécier 
la  théorie  de  l'intellect  agent,  mais  je  prétends  que  cet  in- 
tellect ne  nous  donne  qu'une  connaissance  d'un  ordre  in- 
férieur, et  j'ajoute  que  cette  connaissance  d'ordre  infé- 
rieur, non  seulement  n'exclut  pas,  mais  implique  une 
connaissance  plus  élevée,  si  l'on  veut  se  reposer  dans  la 
certitude  '.  Les  sens  nous  donnent  bien  une  certaine  cer- 
titude dans  leur  domaine  propre,  cela  est  incontestable, 
mais  est  ce  là  la  certitude  que  requiert  la  raison?  Ne  voit- 
on  pas  que  les  sens  sont  tout  entiers  absorbés  dans  l'ob- 
jet qui  les  occupe  2,  tandis  que  la  raison  est  une  puissance 
éminemment  libre  et  indépendante  de  tel  ou  tel  objet3? 
Mais,  d'autre  part,  pour  libre  et  indépendante  que  soit  la 
raison,  elle  est  impuissante,  elie  aussi,  à  nous  donnera  elle 
seule  la  certitude  totale  dont  nous  avons  besoin,  car,  encore 
une  fois,  il  n'y  a  de  vraie  certitude  pour  l'esprit  humain 
que  celle  qui  est  un  rayon  réfléchi  de  la  lumière  éternelle. 

Mais  encore,  pour  que  se  produise  un  acte  de  connais- 
sance, ne  suffit-il  pas  qu'il  y  ait  un  objet,  un  sujet  connais- 
sant et  un  retour  de  ce  sujet  connaissant  vers  l'objet  qui 
lui  est  présenté?  Oui,  cela  suffit  dans  l'ordre  de  la  connais- 
sance discursive;  mais  la  connaissance  des  vérités  éternel- 

1.  Cf.  Quaest.  disp.,  p.  66,  ad.  7,  8,  9.  «  Quia  possibile  est  quod 
anim  i  secundum  inferiorem  portionem  attingat  quse  sunt  infra, 
superiori  nihilominus  portione  attingente  quae  sunt  supra.  » 
cf.  •  Sicut  in  operibus  creaturse  non  excluditur  cooperatio 
Creatoris,  sic  in  ratione  cognoscendi  creata  non  excluditur  ra- 
tio cogaoscendi  increata,  sed  potius  includitur  in  eadem.  » 
Ibid.,  p.  66,  ad.  3. 

2.  Certitudo  sensus  venit  ex  alligatione  potentiae  operantis 
per  modum  naturse  circa  aliquid  determinatse.  »  lbid.,  p.  66, 
67,  ad.  10,  11,  cf.  Sent.,  I,  dist.  III,  p.  I,  q.  I.  Concl.,  ad.  I. 

3.  t  Potentia  libéra  ad  intelligendum  omnia.  »  Ibid. 
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les  et  nécessaires  requiert  une  autre  condition,  car  ici  le 
retour  du  sujet  vers  l'objet  suppose  chez  celui-là  un  juge- 
ment d'ordre  spécial;  et  ce  jugement  requiert  une  règle  et 
une  règle  qui  soit  éternelle  et  immuable  l. 

Enfin,  sous  quelle  forme  concevons-nous  l'action  réci- 
proque que  se  prêtent  l'intuition  et  la  connaissance  discur- 
sive? S.  Bonaventure  ne  semble  pas  s'être  prononcé  d'une 
manière  décisive.  Il  n'est  pas  croyable,  pourtant,  qu'un  es- 
prit si  avisé  n'ait  pas  soupçonné  au  moins  le  nouveau  pro- 
blème qui  se  pose  ici.  Faut-il  dire  que  notre  esprit  débute 
par  l'intuition,  qu'il  obtient  ainsi  la  connaissance  des  véri- 
tés éternelles,  mais  que  cette  connaissance  reste  vague,  in- 
distincte, imparfaite  aussi  longtemps  que  l'intellect,  par 
son  opération  propre  sur  les  données  des  sens,  ne  vient  pas 
lui  fournir  une  détermination  et  comme  un  corps  ?  Faut-il 
comprendre,  au  contraire,  que  tout  exercice  de  la  pensée 
commence  par  les  sens  et  l'activité  discursive  ;  que  cette 
activité  suffit  à  nous  faire  connaître  l'essence  des  êtres 
contingents  et  les  principes  démonstratifs  qui  en  dépendent, 
et  que  l'intuition  n'a  pour  but  que  d'élever  l'esprit  à  la  pos- 
session des  vérités  d'ordre  nécessaire  et  éternel  qui,s'ajou- 
tant  ensuite  à  la  connaissance  inférieure,  la  complètent  et 
l'achèvent 2  ?  et,  qu'on  admette  l'une  ou  l'autre  de  ces  expli- 
cations, comment  nous  représenterons-nous  la  fusion,  dans 

1.  «  Conversio  in  objectum  incluait  judicium,  judicium  inclu- 
dit  legem,  et  legem  eeternam.  »  Ibid.,  p.  67,  ad.  12. 

2.  Faut-il  aller  jusqu'à  dire  avec  M.  Desbuts  (De  S.  Bonaventure 
à  Duns  Scot,  dans  Annal,  de  phil.  chrét.,  4910)  que  «  sans  l'expé- 
rience sensible  notre  idée  du  parfait  ne  se  serait  jamais  manifes- 
tée. »  (p.  136)  ?  C'est  peut  être  forcer  un  peu  la  pensée  de 
S.  Bonaventure  et  mettre  la  connaissance  pure  dans  une  dépen- 
dance trop  étroite  des  données  sensibles.  Le  même  auteur  dit 
encore  p.  14i  :  «  L'idée  du  parfait  ou  d'être  n'est  autre  que  la 
conscience  que  l'âme  prend  de  la  lumière  et  de  la  bonté  divine 
qui  agissent  en  nous.  »  Mais  l'idée  du  parfait  n'est-elle  bien  que 
cette  conscience?  et  l'action  divine  cesserait-elle  d'être  réelle 
par  le  seul  fait  que  l'âme  n'en  aurait  pas  conscience  ?  Nous 
croyons  bien  que  telle  ne  serait  pas  tout  à  fait  la  pensée  de 
S.  Bonaventure. 
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l'acte  total  de  la  connaissance,  de  ces  deux  éléments  d'ori- 
gine et  de  portée  si  diverses  ?  Eu  parcourant  les  écrits  de 
S.  Bonaveuture  on  ne  manquerait  certainement  pas  de 
textes  en  faveur  de  chacune  de  ces  deux  interprétations. 
Cependant,  autant  qu'on  peut  en  juger  par  l'esprit  même 
de  la  doctrine,  l'explication  que  nous  proposons  ici  ne  se- 
rait peut-être  pas  dénuée  de  tout  fondement.  Il  est  inutile 
de  chercher  un  ordre  de  priorité  de  l'intuition  sur  la  con- 
naissance discursive  ou  de  celle-ci  sur  celle-là  :  en  fait  les 
deux  opérations  sont  simultanées  :  l'intellect  actif  est  à  la 
fois  illuminé  par  la  vérité  éternelle  et  sollicité  par  les  ob- 
jets de  l'expérience;  c'est  le  même  sujet  qui  connaît  les 
vérités  contingentes  et  les  vérités  absolues,  c'est  en  lui  que 
se  fait  l'union  des  deux  éléments  qui  concourent  ainsi  si- 
multanément à  l'acte  de  la  connaissance,  sans  qu'il  y  ait 
lieu  de  rechercher  une  priorité  chronologique  ou  seule- 
ment logique  de  l'un  sur  l'autre. 

Et  ne  serait-ce  pas  là  le  sens  de  cette  division  à  laquelle 
S.  Bonaveuture  attache  tant  d'importance,  et  qui  distingue 
dans  la  raison  une  partie  supérieure  et  une  partie  infé- 
rieure? Portio  superior,  portio  inferior  :  parties  distinctes, 
oui,  mais  groupées  en  l'unité  d'un  même  sujet  connaissant? 
et  ainsi,  de  même  que  l'intellect  possible  et  l'intellect  agent 
ne  doivent  être  considérés  que  comme  les  deux  modes 
d'une  même  puissance  cognitive,  la  raison  supérieure  et  la 
raison  inférieure  ne  sont-elles  aussi  que  les  deux  modes 
sous  lesquels  agit  la  raison  de  l'homme  entendue  dans 
toute  sa  plénitude. 

Par  la  première  nous  connaissons  les  objets  de  l'expé- 
rience en  eux-mêmes,  (in  génère  suo),  par  la  seconde  nous 
voyons  le  rapport  qu'ils  entretiennent  avec  la  raison  éter- 
nelle (in  arte  divina),  et  ces  deux  connaissances  réunies  nous 
donnent,  autant  du  moins  qu'il  est  possible,  la  science  et  la 
certitude  absolues.  (Voir  Quœst.  disp.,  p.  64.  Append.,  9). 

Dans  le  Commentaire,  S.  Bonaventure  se  demande  s'il 
n'y  a  en  nous  aucune  connaissance  innée,  et  les  termes 
dans  lesquels  il  résout  ce  problème  paraissent  corroborer 


56  SAINT   BONAVENTURE 

singulièrement  l'interprétation  que  nous  donnons  ici  de  sa 
théorie.  Il  estime  que  nos  connaissances  sont  à  la  fois  in- 
nées et  acquises;  acquises,  puisqu'elles  ne  se  forment  en 
nous  que  lorsque  l'esprit  est  mis  en  contact  avec  les  ob- 
jets ;  innées,  cependant,  dans  ce  sens  que  la  règle,  d'a- 
près laquelle  nous  jugeons  toutes  choses,  est  une  lumière 
éternelle  infuse  en  l'âme  dès  le  commencement.  «  Il  est 
certain,  d'une  part,  que  la  lumière,  d'après  laquelle  nous 
connaissons,  est  innée  à  l'intellect  et,  d'autre  part,  que  ce 
n'est  que  par  les  sens  que  nous  nous  formons  les  espèces 
des  choses  connues.  »  Et,  plus  bas  dans  le  même  article, 
il  exprime  d'une  manière  très  précise  cette  action  simulta- 
née de  l'intellect  et  de  l'intuition,  quand  il  dit  que  les  prin- 
cipes premiers  peuvent  être  considérés  comme  innés,  parce 
que  la  lumière  de  la  vérité,  s'ajoutant  aux  espèces  sensi- 
bles, engendre  une  certitude  tout-à-fait  immédiate.  Ainsi, 
par  exemple,  l'idée  du  père  et  de  la  mère  est  évidemment 
acquise,  et  pour  cette  acquisition  l'esprit  n'a  besoin  d'au- 
cune lumière  de  vérité;  mais,  dès  que  je  suis  en  possession 
de  cette  idée  des  parents,  je  vois  d'une  vue  immédiate  et 
sans  qu'aucune  expérience  particulière  ait  à  intervenir  ici, 
que  c'est  pour  moi  un  devoir  de  les  respecter. 

«  Par  rapport  à  la  lumière  qui  dirige  l'entendement,  nos 
connaissances  sont  innées;  elles  sont  acquises  par  rapport 
aux  espèces  sensibles  qui  sont  nécessaires  pour  connaître 
les  objets  »  l. 

Ainsi,  S.  Bonaventure  peut  déclarer  —  de  son  point  de 
vue  —  que  la  connaissance  de  l'intellect  ne  s'achève  que 
par  l'intuition  des   vérités  éternelles2;  que  l'expérience 

1.  Sent.  II,  d.  XXXIX,  a.  I,  q.  II,  concl.  Tout  cet  article  mérite 
d'être  lu  attentivement,  car  la  pensée  de  S.  Bonaventure  est  ici 
particulièrement  nette. 

2.  «  [Certitudo]  non  est  a  ratione  inferiori  sine  superiori  » 
Ibid.,  p.  60,  65.  C'est  dans  ce  sens,  croyons-nous,  qu'il  faut  en- 
tendre certaines  déclarations  de  Y Itinerarium  comme  celle-ci  : 

«  Nisi  igitur  quid  est  ens  per  se  sciatur,  non  potest  plene  sciri 
definitio  alicujus  particularis  substantise.  »  cap.  III. 

Que  l'idée    d'être   et   d'être  parfait  doive   occuper  une  place 
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sert  d'excitation  et  comme  de  point  d'appui  à  l'esprit  pour 
s'élever  jusqu'aux  connaissances  pures  —  les  raisons  éter- 
nelles —  ou,  en  tout  cas,  pour  les  utiliser  et  leur  donner 
en  même  temps  un  contenu  plus  riche  et  plus  nettement 
déterminé,  et  qu'ainsi  les  deux  formes  de  la  connaissance, 
l'intuition  et  le  discours,  considérées  séparément,  sont  insuf- 
fisantes à  engendrer  la  connaissance  totale,  que  c'est  uni- 
toute  privilégiée  dans  la  théorie  de  S.  Bonaventure  comme  le 
soutient  Marius  Couailhac  {Doctrina  de  Idœis  divi  Thomœ  divique 
Bonaventurae  conciliatrix,  Parisiis,  Lecoffre,  1897,  p.  20,  22,  24.)  et 
comme  l'ont  prétendu  les  défenseurs  du  système  de  Rosmini  (voir 
entre  vingt  ,  utres  Buroni,  Dell  'essere  e  del  conoscere,  Studii  su 
Parmejiide,  Platone,  Rosmini.  Torino,  Paravia  1878,  p.  31,  et  sur- 
tout du  même  auteur  (Nozioni  di  Ontologia  Torino,  1878.)  cela 
ne  paraît  pas  du  tout  évident.  D'abord  les  expressions  de  Vlti- 
nerarium,  qui  semblent  donner  à  l'idée  d'être  une  place  à  part, 
ont  disp.ru  dans  la  Quxstio  Disputata  qui  traite  pourtant  le 
problème  ex  professo  et,  de  plus,  doit  être  postérieure  à  Vlti- 
nerarium  que  S.  Bonaventure  écrivit  en  1259,  (voir  ltinerarium, 
prolog.  Le  Saint  déclare  qu'il  a  écrit  ce  traité  circa  Beati  ipsius 
(Francisci)  transitum  anno  trigesimo  tertio.  S.  François  est  mort 
le  4  octobre  1226.  S.  Bonaventure  n'avait  donc  que  38  ans 
quand  il  composa  V  ltinerarium.)  De  plus,  même  dans  V ltinera- 
rium, si  S.  Bonaventure  parle  en  particulier  de  l'idée  d'être, 
c'est  que  cette  idée,  étant  la  plus  générique,  renferme  en  elle- 
même  toutes  les  autres,  mais  nulle  part,  semble-t-il,  il  ne  lui 
attribue  un  rôle  spécial  dans  la  formation  et  le  développement 
de  la  connaissance.  Bien  que  la  théorie  de  S.  Thomas  soit  assez 
différente  de  celle  de  S.  Bonaventure,  l'auteur  de  la  Somme  ce- 
pendant avait  dit  de  la  même  manière  :  «  Ens  est  prima  con- 
ceptio  intellectus  ».  Comment,  in  Analyt.  t.  I.  S.  «  Ens  est  pro- 
prium  objectum  intellectus  et  sic  est  primum  intelligibile.  » 
Sum.  I,  q.  V,  art.  II,  ad.  concl.  Enfin,  dans  la  plupart  des  en- 
droits où  il  parle  de  l'être,  le  contexte  indique  très  clairement 
que  S.  Bonaventure  désigne  tout  simplement  l'être  subsistant 
et  très  réel  qui  est  Dieu.  Tel  n'est  pas  l'avis  des  Commenta- 
teurs de  Quaracchi  {Scholion  ad.  ltinerarium  mentis  ad.  Deum, 
p.  315,  b.  tom.  V.)  Mais  ils  nous  ont  paru  ici  peut-être  un  peu 
trop  occupés  à  défendre  une  thèse.  S.  Bonaventure  distingue 
nettement  deux  sortes  d'êtres  :  l'être  a  se  et  l'être  ab  alio 
(Hexaem.  coll.  I,  p.  331a  tom.  V);  et  tous  les  caractères  qu'il 
attribue  à  l'être  très  pur  et  très  réel  le  rattachent  sans  l'om- 
bre d'un  doute  à  l'être  a  se. 
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quement  par  leur  union  que  nous  connaissons  les  objets, 
comme  ils  sont  à  la  fois  en  Dieu  et  en  eux-mêmes.  Mais, 
comme  l'essence  divine  nous  est  ici-bas  irrémédiablement 
cachée,  c'est  en  vain  que  nous  prétendrions  atteindre  dès 
maintenant  à  toute  l'intégrité  et  à  toute  la  pureté  de  la  di- 
vine lumière  *;  c'est  elle,  sans  doute,  qui  nous  est  présente, 
elle-même  et  non  point  quelque  vague  reflet;  mais  en  se 
communiquant  à  nous,  la  lumière  immense  se  rétrécit  pour 
s'adapter  à  la  petitesse  du  foyer  qui  la  reçoit  : 

«  In  se  stessa  è  sole,  partecipata  é  luce.  » 

Malgré  tout,  il  subsiste  une  certaine  indécision  dans  la 
pensée  de  S.  Bonaventure.  Ne  nous  en  étonnons  pas  :  cela 
tient  moins  à  une  lacune  dans  sa  théorie  qu'à  l'obscurité 
inhérente  à  ces  sortes  de  problèmes. 

L'illumination  de  nos  intelligences  par  la  Vérité  éternelle 
est  certainement  une  théorie  bien  séduisante;  elle  ouvre 
devant  l'esprit  les  plus  vastes  horizons  de  la  pensée  ;  elle 
offre  aussi  au  cœur  qui  cherche  Dieu,  une  source  de  joies 
intimes  et  profondes;  elle  élève,  autant  qu'il  est  possible, 
la  dignité  de  la  raison  créée  en  la  faisant  participer  de 
quelque  manière  à  la  Raison  éternelle  elle-même;  et  l'his- 
toire de  la  philosophie  nous  montre  que  les  aigles  de  la 
pensée  ont  tous  tourné  leur  regard  vers  le  Soleil  intelligi- 
ble. Mais  la  grande  difficulté  est  de  préciser  le  mode  de 
cette  participation  et  d'éviter  l'excès  de  ceux  qui  préten- 
dent atteindre  ici-bas  l'essence  même  du  Dieu  très  Haut. 

Plus  d'un,  sans  doute,  est  venu  se  briser  contre  cet  écueil  : 
mais  aussi  pourquoi  s'engager  dans  une  entreprise  si  té- 
méraire et  vouloir  sonder  les  mystères  de  l'action  divine  ? 
Disons  que  notre  raison  est  un  rayon  de  la  lumière  éter- 
nelle, que  Dieu  nous  éclaire  en  nous  donnant  une  intelli- 
gence capable  d'atteindre  le  vrai  et  de  se  reposer  dans  la  pos- 

4.  «  Sed  quia  in  statu  vise  (anima)  non  est  adhuc  plene  deifor- 
mis,  ideo  non  attingit  eas  (rationes  aeternas)  clare  et  plene  et 
distincte.  »  Ibid. 
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session  de  la  certitude;  disons  que  Dieu  nous  a  créés  à  sa 
ressemblance  et  qu'il  a  préparé  à  nos  intelligences  le  pain 
de  vérité  qui  est  à  Lui-même  sa  nourriture  éternelle;  di- 
sons enfin  que  l'àme,  assise  à  cette  table  où  elle  se  nourrit 
de  la  contemplation  des  choses  vraies,  des  choses  bonnes 
et  des  choses  belles,  se  délecte,  dès  ici-bas,  dans  un  ravis- 
sant avant-goût  des  pures  jouissances  de  l'au-delà  :  Mais 
n'allons  pas  plus  loin  :  conscients  de  la  faiblesse  humaine) 
ne  prétendons  point  regarder  en  face  le  soleil;  jouissons  du 
don  divin,  sans  chercher  ici-bas  à  en  pénétrer  le  mystère. 

L'homme  n'est  pas  seulement  une  intelligence  destinée  à 
contempler  la  vérité,  il  est  aussi  une  volonté,  et  une  volonté 
capable  de  travailler  à  la  réalisation  du  bien  :  il  est  une 
volonté  libre. 

S.  Bonaventure étudie  avec  beaucoup  de  soin  cette  faculté 
de  l'âme  humaine  et  il  en  précise  nettement  le  caractère. 

D'abord,  la  volonté  est  une  faculté  qui  se  déploie  dans  la 
lumière;  elle  relève  donc  de  la  raison  en  dehors  de  laquelle 
il  n'y  a  que  la  lutte  des  instincts  et  l'impétuosité  aveugle 
des  désirs.  Elle  est  libre,  précisément  parce  qu'elle  est  ca- 
pable de  se  mettre  au-dessus  d^s  appétits  qui  se  combattent 
dans  la  partie  sensible  de  notre  être;  et  elle  n'est  capable 
de  les  dominer,  que  parce  qu'elle  a  le  pouvoir  de  juger  sai- 
nement de  la  valeur  respective  des  biens  qui  sollicitent  son 
adhésion.  Et,  comme  la  raison,  la  volonté  libre  est  une  fa- 
culté indéterminée,  c'est-à-dire  une  faculté  que  n'entraine 
point  la  forme  actuelle  de  tel  ou  tel  objet,  et  qui  est  capable 
de  se  porter  indistinctement  vers  tout  ce  qui  est  désirable  : 
non  est  arclata  ad  aliguid  genus  appetibilis,  sed  nata  est 
omnia  appetibilia  appetere  et  omnia  fugibilia  respuere. 
Contrairement  aux  simples  instincts,  elle  est  libre  à  l'égard 
de  l'objet  qui  la  sollicite  ;  elle  est  libre  aussi  en  elle-même, 
dans  son  acte  propre;  et  non  seulement  par  rapport  aux 
actions  extérieures,  comme,  par  exemple,  le  mouvement, 
qu'elle  imprime  aux  membres  ou  qu'elle  réprime,  mais,  si 
l'on  peut  dire,  elle  est  libre  aussi  à  l'égard  d'elle-même,  dans 
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ce  sens  qu'elle  est  capable  de  se  faire  violence,  d'aimer  ce 
qu'elle  détestait,  de  rejeter  ce  qu'elle  aimait,  de  rechercher 
ce  qui  l'attriste  et  de  fuir  ce  qui  la  charme,  et  tout  cela 
uniquement  en  vertu  de  l'empire  qu'elle  a  sur  elle-même, 
et  de  la  vue  nette  et  distincte  que  l'esprit  se  fait  de  la  va- 
leur des  choses. 

Liberté  et  raison  sont  deux  termes  qui  s'appellent  et 
s'expliquent  l'un  par  l'autre  :  l'animal  privé  des  clartés  de 
la  raison  ne  fait  aucune  distinction  entre  les  différents  biens, 
livré  tout  entier  aux  instincts  de  la  vie  sensible  il  se  préci- 
pite en  aveugle  et  en  esclave  vers  ce  qui  sollicite  son  appétit. 
(Sent.  Il,  d.  xxv,  p.  i,  a,  i,  q.  i.). 

Le  libre  arbitre  entretient  des  relations  très  étroites  avec 
la  raison  et  la  volonté,  si  étroites  même  qu'en  dehors  de 
ces  deux  puissances  il  ne  se  comprend  plus  et  perd  toute 
réalité.  Ce  n'est  pas  à  dire  pourtant  qu'il  se  confonde  avec 
elles,  car  en  lui-même  il  implique  quelque  chose  de  plus 
que  la  raison  et  la  volonté;  il  se  présente  surtout  comme 
une  puissance  active  (in  ratione  moventis),  tandis  que  ces 
deux  facultés  sont  plus  particulièrement  passives  par  rap- 
port à  l'objet  qui  les  affecte  (in  ratione  moti);  le  libre  ar- 
bitre commande,  la  raison  et  la  volonté  sont  plus  dans  leur 
rôle  en  obéissant.  Cependant,  malgré  ces  différences,  le  libre 
arbitre  n'est  pas,  non  plus,  une  faculté  distincte  des  deux 
autres.  La  double  division  de  nos  états  intérieurs  en  états 
intellectuels  et  en  états  effectifs  embrasse  toute  les  manifes- 
tations de  la  vie  de  la  conscience  et  il  n'y  a  aucune  nécessité 
de  proposer  ici  une  troisième  faculté.  (Append  10). 

Le  libre  arbitre  ne  constitue  une  puissance  à  part  qu'au 
point  de  vue  logique  l;  en  réalité  il  n'est  qu'une  qualité  (ha- 
bitus).  On  doit  le  considérer  comme  une  opération  mixte  où 
la  raison  et  la  volonté  s'unissent  pour  se  porter  vers  le  bien 
que  l'une  approuve  et  que  l'autre  recherche,  (Ibid.,  a.  i, 
q.  ni  et  iv.)  de  sorte  que  la  meilleure  définition  qu'on  puisse 

1.  «  Non  dico  potentiam  aliam  secundum  rem,  sed  solum  se- 
cundum  rationem.  »  Ibid. 
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en  donner,  c'est  de  l'appeler  :  la  faculté  ou  la  possession 
(facultas  dominium)  de  la  raison  et  de  la  volonté,  expri- 
mant ainsi  que  par  lui  ces  puissances,  d'une  part,  se  possè- 
dent elles-mêmes  pleinement  et  s'établissent  dans  l'indépen- 
dance à  l'égard  des  objets  (in  respectu  ad  objectum)  et, 
d'autre  part,  sont  toujours  prêtes  (in  respectu  ad  actum)  à 
agir  avec  facilité  (facultas  facilis),  sans  se  laisser  enchaîner 
par  quoi  que  ce  soit.  (Ajtpend.  11).  Liberum  arbitrum  est 
consensus  rationis  et  voluntatis. 

Bien  qu1il  soit  une  mise  en  commun  de  la  raison  et  de 
la  volonté,  le  libre  arbitre  n'entretient  pas  cependant  tout- 
à-fait  les  mêmes  rapports  avec  ces  deux  facultés,  il  a  dans 
la  raison  son  principe  (in  ratione  inchoatur),  car  nous  ne 
pouvons  aimer  que  ce  que  nous  connaissons;  et,  par  consé- 
quent, tout  mouvement  de  l'appétit  et  de  la  volonté  doit  être 
nécessairement  précédé  d'une  connaissance.  Mais  c'est  dans 
la  volonté  qu'il  trouve  son  achèvement  et  toute  son  effica- 
cité (consummatur  in  voluntate),  car,  quelles  que  soient 
les  considérations  que  présente  la  raison,  aucune  action  ne 
s'ensuit  si  la  volonté  ne  met  en  branle  son  activité  propre  : 
et  ideo  ad  hoc  quod  motus  fiat,prœit  cognitio  disponens  et 
subsequiiur  voluntas  perficiens  ».  (D.  xxv,  p.  i,  a.  i,  q.  vi, 
concl.). 

D'ailleurs,  il  est  tout  naturel  que  le  libre  arbitre  ait  un 
rapport  plus  immédiat  avec  la  volonté  ;  si  on  l'appelle  libre, 
n'est-ce  pas  précisément  parce  qu'il  est  soustrait  par  sa  na- 
ture même  à  toute  espèce  de  contrainte?  or  en  cela  il  res- 
semble bien  plus  à  la  volonté  qu'à  l'intelligence,  car  on 
sait  qu'à  l'égard  d'une  foule  de  choses,  la  raison  est  pas- 
sive et,  par  conséquent,  les  subit  4. 

De  plus,  le  libre  arbitre  se  rattache  en  nous  au  pouvoir 
de  commander  et  ce  pouvoir  relève  plus  de  la  volonté  que 
de  la  raison;  c'est  du  libre  arbitre  que  naissent  le  mérite 
et  le  démérite  et  ces  qualités  de  nos  actions  dépendent  prin- 

1.  t  In  multis  eaim  contingit  rationem  cogi,  non  sic  volunta- 
tem.  »  Ibid.,  fund.  1. 
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cinalement  de  la  volonté.  Le  libre  arbitre  est  donc  un  acte 

i 

de  la  volonté  éclairée  par  la  raison.  (Append.  12). 

Pour  déterminer  l'objet  du  libre  arbitre,  il  faut  distinguer 
en  lui  la  liberté  et  la  délibération.  A  ce  dernier  point  de 
vue,  seules  les  choses  contingentes  tombent  sous  les  prises 
du  libre  arbitre,  car  il  n'y  a  pas  lieu  de  délibérer  sur  ce  qui 
doit  se  produire  nécessairement  :  nullus  délibérât  de  neces- 
sario  et  impossibili.  Mais  sous  le  rapport  delà  liberté,  tout, 
même  les  choses  qui  dépendent  le  moins  de  notre  volonté, 
peuvent  devenir  l'objet  du  libre  arbitre,  car,  pour  que 
l'homme  reste  libre  devant  une  action  ou  un  événement,  il 
n'est  pas  nécessaire  qu'il  en  ait  été  lui-même  la  cause  ou 
qu'il  ait  le  pouvoir  de  produire  l'action  contraire,  il  suffit 
qu'il  y  acquiesce  intérieurement,  qu'il  y  consente,  qu'il 
veuille  librement  ce  qui  lui  est  imposé  nécessairement. 

Bien  plus,  l'acte  même  par  lequel  on  veut  peut  très  bien, 
et  sans  que  l'essence  du  libre  arbitre  en  soit  le  moins  du 
monde  atteinte,  être  lui-même  nécessaire  :  il  est  nécessaire 
dans  sa  condition,  mais  il  reste  libre,  cependant,  par  l'adhé- 
sion intérieure  que  nous  apportons.  Ainsi  Dieu  s'aime  né- 
cessairement lui-même,  et  cet  amour  est  pourtant  éminem- 
ment libre;  ainsi  encore,  l'élan  qui  porte  les  bienheureux 
fixés  dans  la  gloire,  à  s'attacher  invinciblement  à  Dieu  et  au 
bien,  est  irrésistible,  fatal,  et,  par  conséquent,  nécessaire, 
et  cet  élan  vers  Dieu  pourtant,  et  cet  amour  du  bien  restent 
libres,  parce  que  l'âme  s'y  porte  toute  entière  elle-même  et 
qu'elle  consent  librement  et  adhère  avec  transport  à  ce  que 
sa  condition  et  sa  nature  lui  imposent  nécessairement  :  elle 
veut  le  bien  nécessairement,  mais  elle  est  contente  de  vou- 
loir, elle  veut  vouloir,  elle  veut  librement  ce  vouloir  qui  est 
nécessaire.  [Ibid.,  p.  n,  a.  i,  q.  n,  concl.). 

C'est  que,  considéré  en  lui-même,  le  libre  arbitre  est  es- 
sentiellement la  faculté  de  vouloir  le  bien  et  l'ordre  et  c'est 
ainsi  qu'il  se  trouve  à  son  plus  haut  degré  de  développe- 
ment et  d'efficacité  en  Dieu  et  dans  les  créatures  glorifiées  : 
et  s'il  conserve  quelque  rapport  avec  le  mal,  c'est  pour  le 
détester  et  le  fuir.  La  possibilité  de  pécher,  en  effet,  n'est 
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point  un  privilège,  elle  ne  manifeste  que  de  la  faiblesse  et 
de  l'impuissance;  cette  triste  possibilité  n'existe  donc  point 
en  Dieu  en  qui  se  trouve  pourtant  la  perfection  même  de 
la  liberté.  Cela  est  si  vrai  que,  même  ici-bas,  quand  l'homme 
se  laisse  entraîner  vers  le  mal,  qu'est-ce  donc  qu'il  recher- 
che encore  dans  le  mal?  est-ce  le  mal  pour  lui-même?  évi- 
demment non;  il  veut  un  bien,  ce  que  l'aveuglement  de  la 
passion  lui  fait  prendre  pour  un  bien.  Il  se  trompe,  sans 
doute,  ii  ne  s'attache  qu'à  l'ombre  du  bien  et  se  laisse  sé- 
duire par  de  vains  fantômes,  mais,  en  définitive,  ce  qui  sol- 
licite son  libre  arbitre  et  le  met  en  éveil,  c'est  encore  la 
recherche  du  bien  ;  et  s'il  se  laisse  séduire,  c'est  que  son 
libre  arbitre  fléchit,  qu'il  n'est  plus  lui-même  et  ce  qu'il 
devait  être  essentiellement;  la  volonté  mauvaise  du  pécheur 
vient  d'une  faiblesse,  d'une  diminution,  d'une  impuissance 
du  libre  arbitre  :  quia  deficiens  exit  in  actum  deformatum 
et  ita  in  malum.  (Ibid.,  p.  n,  a.  i,  q.  m.). 

Si  l'on  considère  les  limites  du  libre  abitre,  il  faut  tenir 
qu'aucune  violence  extérieure  n'est  capable  de  le  supprimer 
ou  même  de  le  diminuer,  et  précisément  parce  qu'il  est  une 
puissance  intérieure  qui  se  possède  pleinement  elle-même. 
(Sent.  I,  d.  xxv,  p.  n,  a.  i,  q.  iv.)-  Dieu  ne  saurait,  non 
plus,  faire  violence  à  la  liberté  de  l'homme,  car,  ayant  donné 
à  sa  créature  le  libre  arbitre,  s'il  le  lui  laissait  tout  en  lui 
enlevant  la  liberté  il  ferait  quelque  chose  d'absurde  et  de 
contradictoire.  Mais  Dieu  peut  très  bien  enlever  à  l'homme 
l'usage  de  cette  puissance,  il  peut  supprimer  sa  liberté  et 
lui  imposer  avec  une  efficacité  souveraine  ses  volontés,  car 
ceci  ne  présente  rien  de  contradictoire  et,  par  conséquent, 
n'oppose  aucune  difficulté  à  la  toute-puissance  divine. 
(Ibid.,  q.  v.). 

En  raison  de  l'union  intime  qui  existe  entre  le  corps  et 
l'âme,  l'usage  de  la  liberté  chez  l'homme  est  loin  d'être  par- 
fait et  subit  le  contre-coup  de  toutes  les  influences  exté- 
rieures. Le  sommeil,  la  folie,  l'ivresse  le  suppriment;  la 
fatigue  de  l'intelligence,  les  surprises  de  l'imagination,  la 
faiblesse  même  des  nerfs,  le  diminuent  plus  ou  moins  con- 
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sidérablement,  et  en  l'homme,  la  faculté  la  plus  haute,  la 
plus  excellente  et  la  plus  délicate,  la  raison,  elle  celle  aussi 
qui  ressent  le  plus  vite  et  le  plus  facilement  les  contre-coups 
de  toutes  les  lésions  organiques.  Le  libre  arbitre,  qui  se 
rattache  immédiatement  à  cette  faculté,  est  aussi  de  toutes 
les  formes  de  la  vie  consciente,  celle  qui  subit  le  plus  les 
conséquences  de  l'union  de  l'âme  avec  son  corps.  (Ibid., 
q.  vi,  concl.,  op.  4.). 

Enfin  la  règle  du  libre  arbitre  et  le  fondement  même  de 
toute  la  morale,  c'est  la  conformité  de  la  volonté  de  l'homme 
avec  la  volonté  du  Créateur. 

La  volonté  divine,  en  effei,  étant  la  norme  de  toute  justice 
et  la  justice  elle-même,  plus  notre  volonté  se  rapproche  de 
cette  souveraine  rectitude  et  plus  elle  devient  droite  elle- 
même  et  sainte,  car  cette  faculté  se  trouve  ici  dans  les  mê- 
mes conditions  que  l'entendement  :  Dieu  constitue  la  règle 
des  volontés,  comme  il  est  la  lumière  des  intelligences. 
(Sent.  L  d.  xlviii,  a.  i,  q.  n,  fund.  1.2.). 

Cette  conformité  doit  embrasser  les  dispositions  inté- 
rieures (quoad  volitum)  et  les  actes  extérieurs  (guoadactum), 
de  sorte  que  l'homme  doit,  pour  être  juste,  vouloir  ce  que 
Dieu  veut  et  le  vouloir  pour  les  mêmes  raisons,  c'est-à-dire 
par  l'effet  d'un  amour  très  pur  du  bien.  Cette  conformité 
est  l'essence  même  de  la  sainteté  et  de  la  justice.  (Ibid., 
concl.).  C'est  qu'en  effet,  elle  naît  de  la  charité  parfaite  et 
en  est  le  plus  beau  témoignage  :  elle  est  l'acte  d'obéissance 
le  plus  complet  et  renferme  ainsi  en  elle-même  l'essentiel 
de  ce  que  la  créature  raisonnable  doit  à  son  Créateur.  (Ibid., 
a.  n,  q.  i,  fund.). 

Quant  à  l'étendue  de  cette  conformité,  il  suffit  de  vouloir 
ce  que  Dieu  veut  que  nous  voulions  et  de  rejeter  ce  qu'il 
nous  commande  de  rejeter  et  de  la  manière  dont  il  le  veut. 
Il  est  des  choses  que  Dieu  veut  d'une  manière  absolue, 
comme,  par  exemple,  les  bienfaits  qu'il  répand  sur  ses  créa- 
tures et  nous  devons,  autant  qu'il  est  en  nous,  y  conformer 
aussi  absolument  notre  volonté.  Il  est  d'autres  choses  qu'il 
veut  à  la  fois  d'une  manière  absolue  et  d'une  manière  rela- 
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tive,  comme  lorsqu'il  envoie  des  châtiments  :  Il  ne  les  veut 
pas  pour  eux-mêmes,  mais  il  se  propose  la  conversion  du 
pécheur  et  le  rétablissement  de  l'ordre  violé,  et  cela  il  le 
veut  d'une  manière  inconditionnée  :  ici,  pour  conformer  notre 
volonté  à  celle  de  Dieu,  nous  devons  vouloir  ce  qu'il  veut  ab- 
solument, par  exemple  la  conversion  des  pécheurs;  quant  à 
ce  qu'il  veut  d'une  manière  relative,  comme  les  châtiments 
qu'il  leur  envoie,  nous  pouvons,  tout  en  nous  y  soumettant, 
désirer  le  contraire  et  le  prier  de  détourner  de  nous  les 
fléaux  de  sa  justice. 

Enfin,  dans  l'ordre  de  la  sanctification  et  du  salut,  il  est 
certaines  choses  dont  Dieu  commande  absolument  la  pra- 
tique ou  l'abstention,  nous  devons  y  soumettre  notre  volonté 
d'une  manière  absolue;  il  en  est  d'autres  qu'il  se  contente 
de  conseiller  saus  imposer  aucune  obligation,  et  alors  nous 
restons  libres  de  les  suivre  ou  de  les  négliger.  (Ibid., 
d.  xlviii,  a.  ii,  q.  il,  concl.). 

La  plus  haute  manifestation  de  l'intelligence  et  de  la  vo- 
lonté, l'acte  par  lequel  ces  deux  facultés  arrivent  à  leur 
complet  développement  et  assurent  à  l'homme  tout  entier 
la  réalisation  de  sa  fin,  c'est  la  foi. 

La  foi  est  une  vertu  par  laquelle  l'âme  croit  des  vérités 
dont  elle  n'aperçoit  point  l'évidence  ;  (Sent.  III,  d.  xxiii, 
Expositio  textus,  dub.  i.)  la  foi  tient  donc  une  situation  in- 
termédiaire entre  l'opinion  et  la  science  ;  elle  est  au-dessus 
de  la  première  et  au-dessous  de  la  seconde,  non  point,  sans 
doute,  qu'elle  ne  comporte  pas  de  certitude,  mais  parce  que 
la  certitude  des  choses  de  la  foi  est  d'un  autre  genre  et  n'est 
pas  immédiate  comme  celle  de  la  science. 

On  objecte  que  ce  qui  appartient  au  domaine  de  la 
croyance  est  situé  en  dehors  des  prises  de  la  raison  :  cela 
est  vrai,  si  l'on  veut  parler  de  la  raison  en  tant  que  source 
des  connaissances  évidentes,  mais  la  raison  élevée,  grandie 
par  la  foi,  illuminée  par  les  dons  d'intelligence  et  de  sagesse 
que  répand  dans  les  âmes  l'Esprit-Saint,  s'élève  à  la  posses- 
sion de  ces  vérités  supérieures.  La  foi  fait  qu'on  donne  son 
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assentiment  :  les  dons  d'intelligence  et  de  science  aident  à 
comprendre  ce  que  la  foi  fait  croire.  (Sent.  I.  Prosem., 
quest.  il,  conci.,  resp.  5.). 

La  foi  n'est  pas  déraisonnable,  cependant,  et  par  un  cer- 
tain biais  elle  n'est  encore,  en  définitive,  qu'un  usage  légi- 
time de  la  raison.  Je  ne  vois  pas  l'évidence  des  vérités  que 
je  crois,  je  ne  les  crois  que  parce  que  Dieu  ou  l'Eglise  me 
les  présente  et  me  demande  de  leur  donner  mon  acquiesce- 
ment; mais  je  vois  avec  évidence  qu'il  est  raisonnable  de 
croire  à  Dieu  et  à  l'Eglise,  et  ainsi,  en  se  renonçant  elle-même 
pour  se  captiver  sous  le  joug  de  la  foi,  ma  raison  s'affirme 
et  ne  manifeste  jamais  mieux  son  autorité.  (Append.  13). 

C'est  là,  d'ailleurs,  la  seule  manière  de  justifier  conve- 
nablement la  foi  :  montrer  qu'il  n'est  pas  déraisonnable  de 
croire  sur  le  simple  témoignagne  de  quelqu'un  en  qui  nous 
pouvons  nous  fier.  Car  en  dehors  de  là,  comment  la  légiti- 
mer ?  à  vrai  dire  la  foi  prouve,  mais  elle  ne  se  prouve  pas. 
Il  y  a  ici  une  sorte  de  cercle  vicieux  logique  que  seule  la 
vie  est  capable  de  résoudre.  «  Ce  que  l'on  croit  par  la  foi, 
on  le  croit  en  s'appuyant  sur  une  autorité,  mais  cette  auto- 
rité elle-même  n'a  d'efficacité  pour  convaincre  que  celle  que 
lui  confère  l'adhésion  de  celui  qui  croit,  et  ainsi  toute  la 
force  de  l'argumentation  repose,  en  définitive,  sur  la  foi 
elle-même.  Quelqu'un  veut  savoir  par  exemple  si  les  corps 
doivent  ressusciter.  On  lui  répond  par  l'affirmative  en 
s'appuyant  sur  le  témoignage  des  Saints  Livres  et  des  pro- 
phètes. Mais  qu'il  pousse  plus  avant  et  qu'il  demande  : 
((  qu'est-ce  qui  nous  garantit  que  ces  Pères  et  ces  Prophè- 
tes ne  se  sont  point  trompés?  » 

On  repondra  que  les  auteurs  des  Saints  Livres  et  ces 
prophètes  furent  des  hommes  tout  remplis  de  l'Esprit- 
Saint,  qui  furent  certains  des  choses  qu'ils  ont  affirmées 
par  la  foi  que  Dieu  leur  donna  :  mais  nous^  qui  croyons  à 
la  certitude  intérieure  qu'avaient  ces  hommes  de  Dieu, 
n'est-ce  pas  par  la  foi  que  nous  y  croyons  »  i  ?  Et  c'est  pré- 

4.    Sent.,    111,    d.    XXIII,    a.    I,   q.    I.   Exposit.,    text,  dub.   V. 
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cisément  parce  que  toute  l'autorité  des  Ecritures  repose 
finalement  sur  un  acte  de  foi  que  nos  Saints  Livres  ont 
pour  nous  une  certitude  qui  dépasse  celle  de  la  simple  rai- 
son '.  Il  faut  donc  dire  que  la  foi  est  avant  tout  une  vertu 
surnaturelle;  qu'elle  n'est  point  le  produit  des  raisonne- 
ments humains,  mais  un  don  gratuit  de  l'Esprit  qui  fait  sa 
demeure  dans  l'âme  du  juste.  Et  voilà  pourquoi  l'Apôtre 
déclare  que  la  foi  est  une  preuve  :  argumentum. 

Mais,  si  la  foi  ne  s'appuie  sur  la  raison  que  d'une  manière 
toute  indirecte,  ce  n'est  pas  à  dire,  cependant,  qu'elle  doive 
mépriser  les  lumières  ou  les  secours  naturels  que  la  raison 
peut  lui  offrir  :  «  comme  il  s'en  trouve  beaucoup,  en  effet, 
qui  attaquent  notre  foi  et  lui  demandent  de  se  justifier,  il 
est  utile  et  opportun  que  nous  cherchions  à  l'entourer  de 
raisons  et  que  nous  l'exposions  avec  (oui  l'appareil  de  la 
science,  et  de  la  critique  »  2.  De  plus,  il  n'y  a  pas  de  véri- 
tés si  hautes  qui  ne  puissent  recevoir  quelqu'éclaircisse- 
ment  de  la  raison  ;  la  raison,  en  tout  cas,  peut  manifester  les 
convenances  cachées  (rationes  latentes)  des  objets  de  la 
foi  et  ce  travail  de  recherche  est  des  plus  utiles. 

Il  en  est,  d'ailleurs,  des  vérités  de  la  foi  comme  de  cel- 
les des  sciences  humaines  :  tout  peut  être  attaqué  par  la 
raison,  donc  tout  aussi  peut  recevoir  de  la  raison  de  nou- 
velles confirmations  et  des  preuves. 

La  raison  vient  au  secours  de  la  foi,  d'abord,  en  la  dé- 
fendant contre  les  attaques  de  ses  ennemis,  en  manifes- 
tant la  faiblesse  de  leurs  arguments  et  la  mauvaise  foi  de 
leurs  récriminations. 

«  Ipsum  enim  quel  creditur  probatur  per  auctoritatem  ;  aucto- 
ritas  autem  nullius  est  efficacise  in  probando,  nisi  per  fidem,  et 
ita  tota  ûrmitas  argumenti  ad  fidem  redit.  » 

1.  Sent.,  I,  proœm.  q.  Il,  concl  :  Certitudo  rationis  recurrit 
a.l  auctoritatem  sa  erse  Scripturae  quse  excedit  omnem  certitu- 
dincm  rationis. 

-2  Sent.,  I,  proœm.  q.  II,  concl.  «  Guin  ergo  multi  sint  qui 
fldem  nostram  impugnant,  utique  rationem  de  ea  poscunt,  utile 
et  congruum  videtur  per  rationes  eam  astruere  et  modo  in- 
quisitorio  et  ratiocinando  procedere.  » 
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En  second  lieu,  elle  fortifie  îa  foi  dans  le  cœur  de  ceux 
qui  sont  faibles  et  qui  doutent,  en  leur  présentant  toutes  les 
probabilités  qui  viennent  soutenir  leur  croyance,  car  si  les 
âmes  faibies  voyaient,  d'une  part,  que  leur  foi  manque,  au 
point  de  vue  de  la  raison,  de  toute  apparence  de  vérité,  et 
que,  d'autre  part,  toute  la  raison  semble  se  trouver  du  côté 
des  adversaires,  il  n'en  est  pas  une  qui  resterait  fidèle. 

La  raison  enfin  aide  la  foi  chez  les  parfaits  en  ajoutant 
à  leur  bonheur  intérieur  la  joie  si  grande  qu'il  y  a  à  com- 
prendre ce  que  l'on  croit,  d'où  cette  belle  parole  de  S.  Ber- 
nard :  «  Nous  n'avons  jamais  plus  de  plaisir  à  comprendre 
que  lorsque  nous  comprenons  ce  que  nous  croyons  déjà 
par  la  foi  ;  nihil  libentius  intelligimus  quarn  quodjam  fide 
credimus  »  *. 

Cette  recherche  des  raisons  purement  humaines  n'en- 
lève absolument  rien  au  mérite  de  la  foi,  car  celui  qui  a  la 
foi  croit,  non  point  précisément  à  cause  de  ces  raisons  ; 
dans  ce  cas,  en  effet,  il  n'aurait  aucun  mérite,  puisque  son 
assentiment  ne  serait  plus  libre  et  que  l'évidence  de  la  rai- 
son ferait  violence  à  son  esprit,  non  :  il  croit  à  cause  de  la 
parole  de  Dieu  :  voilà  tout  le  fondement  de  sa  foi,  mais 
il  est  heureux  de  voir  la  parole  divine  confirmée,  éclairée 
et  défendue  par  la  lumière  de  la  sagesse  humaine:  quando 
fides  non  assentit  propler  rationem,  sed  profiter  amorem 
ejus  cui  assentit,  desiderat  habere  rationes  ;  tune  non  éva- 
cuât ratio  humana  meritum,  sed  auget  solatium2. 

S'il  est  une  question  particulièrement  controversée  parmi 
les  théologiens,  c'est  bien  celle  du  rapport  de  l'intelligence 
et  de  la  volonté  dans  l'acte  de  foi.  Il  est  de  la  défini- 
tion de  l'acte  de  foi  —  Credere  est  cum  assensu  cogi- 
tare  3,  —  qu'il  relève  d'un  acquiescement  de  la  volonté. 


1.  Ibid.,  concl.,  resp.,  1.  Miro  enim  modo  anima  delectatur, 
in  intelligendo  quod  perfecta  fide  crédit.  Bernard.  De  Consid., 
lib.  V,  post  initium. 

2.  Ibid.,  concl.,  6. 

3.  S.  Augustin.  De  Prsedestinat.  Sanct.,  cap.  II,  n»  5.  C'est  la 
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Il  est  de  sa  définition  également  qu'il  est  une  vue  de  l'es- 
prit et  qu'il  relève,  par  conséquent,  de  l'activité  intellec- 
tuelle. Mais  comment  la  liberté,  par  conséquent,  le  mé- 
rite, peuvent-ils  ici  se  concilier  avec  l'élément  purement 
intellectuel  que  comporte  l'acte  de  foi?  Faut-il  dire  quo 
l'esprit  est  libre  de  croire  ou  de  ne  pas  croire,  qu'il  con- 
serve sa  liberté  d'affirmer  ou  de  nier  en  face  de  la  vérité 
qui  lui  est  présente?  Ce  serait  absurde.  Et  si  l'esprit  af- 
firme ou  nie  nécessairement,  comment  son  adhésion  peut- 
elle  rester  libre? 

S.  Bonaventure  expose  d'abord  brièvement  les  opinions 
qui  avaient  cours  à  son  époque.  Les  uns,  dit-il,  attribuent 
uniquement  la  foi  à  l'entendement,  à  la  raison  théorique, 
(intellectus  spéculations  secundum  quod  est  spéculations) 
puisque  l'objet  de  la  foi  n'est  autre  que  la  vérité  et  que  le 
vrai  est  l'aliment  naturel  de  l'intelligence  {Intellectus  spé- 
culations tendit  in  verum  sub  ratione  verï).  Si  l'on  croit, 
ce  n'est  point  parce  que  les  dogmes  sont  utiles,  —  on  di- 
rait aujourd'hui  parce  qu'ils  ont  une  valeur  pragmatique  — 
c'est  parce  qu'ils  se  présentent  comme  vrais  (fides  facit  in- 
tellectum  credere  articulos  non  quia  bonos,  sed  quiaveros). 
C'est  là  une  première  opinion. 

D'autres  rattachent  la  foi  à  la  raison  pratique  (intellec- 
tus extensus;  intellectus  spéculations  extensione  fit  practi- 
eus),  c'est-à-dire  à  la  raison  unie  à  l'action  et,  par  consé- 
quent, à  la  volonté,  en  dehors  de  laquelle  l'action  ne  se 
comprend  pas.  (Fides  simpliciter  dicta,  quœ  facit  hominem 
credere  Deo  in  his  quœ  non  videt  est  in  ipso  intellectu,  in 
quanto  inclinatur  ab  ipsa  ooluntate,  non  enim  crederet 

NISI    VELLET. 

Il  s'en  trouve  enfin  qui  cherchent  à  tenir  le  milieu  entre 
ces  deux  positions  extrêmes  et  qui  rattachent  l'acte  de  foi 
partie  à  la  volonté,  partie  à  la  raison  théorique:  à  la  vo- 
lonté, puisqu'il  est  essentiellement  un   acte   méritoire;   à 


définition  qu'acceptent  S.   Thomas  (De  veritate  q.   XIV,  a.  I,)  et 
S.  Bonaventure  (Sent.,  III,  d.  XXIII,  a.  I,  q.  II,  fund.,  I.) 
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l'intelligence,  puisqu'aussi  essentiellement  il  est  intellectuel 
et  constitue  une  connaissance. 

C'est,  par  exemple,  l'attitude  que  prend  Hugues  de 
S.  Victor  dans  son  traité  De  Sacramentis  (Lib.  I,  p.  x, 
c.  III.)  :  a  Duo  sunt  in  quibus  fioles  consistit  ;  cognitio  vi- 
delicet  et  affectio.  In  affectu  quidem  substantiel  fidei  repe- 
ritur,  in  cognitione  vero  matériel  )>. 

Ces  différentes  opinions,  poursuit  le  Saint,  s'appuyent 
toutes  sur  des  raisons  sérieuses  et  présentent  un  élément 
de  vérité.  C'est  en  les  conciliant  que  nous  trouverons  la 
solution  du  problème  que  soulève  l'acte  ds  foi.  En  pre- 
mier lieu,  il  est  incontestable  que  la  foi  est  une  vertu;  elle 
est  donc  méritoire,  et,  comme  telle,  il  faut  dire  qu'elle  est 
essentiellement  libre  :  on  croit  parce  qu'on  veut  croire. 

Il  n'est  pas  moins  incontestable  que  la  foi  relève  de  l'in- 
telligence, car  celui  qui  croit  se  trouve  dans  un  état  intel- 
lectuel spécial,  il  sait  ce  qu'il  croit,  son  esprit  ne  porte  pas 
sur  le  vide,  mais  se  repose,  au  contraire,  sur  un  objet  de 
connaissance. 

Comment  maintenant  la  foi  qui  est  une  vertu,  une  dis- 
position nettement  déterminée,  peut-elle  simultanément  af- 
fecter la  volonté  et  l'entendement  [et  relever  de  ces  deux 
facultés?  N'y  a-t-il  pas  là  quelque  chose  de  contraire  à  la 
nature  même  de  ces  puissances  de  l'âme?  Non,  répond 
S.  Bonaventure  et,  pour  le  comprendre,  il  faut  se  reporter 
à  la  théorie  de  la  volonté  qu'il  a  donnée  plus  haut. 

Considéré  en  lui-même  et  dans  son  essence,  le  libre  ar- 
bitre n'est  pas  une  faculté  distincte  de  la  raison  et  de  la  vo- 
lonté, il  les  embrasse,  au  contraire,  les  enveloppe,  les  unit 
et  les  achève.  Il  n'y  a  donc  absolument  aucune  difficulté  à 
ce  que  la  foi,  qui  relève  immédiatement  du  libre  arbitre, 
participe  tout  ensemble  de  l'entendement  et  de  la  volonté.  Et 
ainsi  les  deux  premières  opinions  contiennent  chacune  une 
partie  de  la  vérité.  Hugues  de  S.  Victor  n'a  pas  complè- 
tement tort  non  plus,  car  une  disposition  (habitus)  tout  à  fait 
simple  peut  très  bien  dans  l'âme  relever  de  deux  facultés, 
selon  que  l'on  distingue  l'acte  matériel  ou  l'acte  formel  de 
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cette  disposition.  Et  ce  qui  rend  possible  cette  attribution 
d'un  seul  acte  à  plusieurs  facultés,  c'est  l'unité  essentielle 
du  sujet  humain. 

Si  la  foi  et  le  libre  arbitre  peuvent  se  rattacher  simulta- 
nément à  l'entendement  et  à  la  volonté,  c'est  que  ces  deux 
facultés  ne  sont  point  radicalement  séparées,  elles  ont  un 
lieu  commun  ;  leurs  racines  se  rejoignent  et  s'unissent  dans 
un  même  sujet,  et  l'unité  de  ce  sujet  fait  l'unité  foncière 
des  actes  et  des  états  par  lesquels  se  manifeste  la  vie  de 
l'esprit  !.  Et  ainsi  est  dissipée  l'apparente  contradiction 
que  semblait  impliquer  l'acte  de  foi  :  on  croit  parce  qu'on 
voit  qu'il  faut  croire,  et  c'est  la  part  de  l'intellectualisme; 
mais  on  voit  qu'il  faut  croire  parce  qu'on  consent  à  le  voir, 
qu'on  veut  le  voir,  et  voilà  le  domaine  du  libre  arbitre  et, 
si  l'on  peut  dire,  la  part  du  pragmatisme. 

Enfin,  si  l'esprit  humain  s'élève  dans  la  mesure  où  il  se 
rapproche  de  Dieu,  et  si  la  lumière  éternelle,  qui  se  com- 
munique dès  ici  bas  à  l'intelligence  de  l'homme,  est  en  lui 
le  dernier  fondement  de  la  science  et  de  la  certitude,  il  n'y 
a  pas  de  doute  que  les  vérités  de  la  foi  soient  de  toutes  les 
plus  certaines,  puisque  c'est  en  elles  surtout  que  se  réfléchis- 
sent les  clartés  de  la  lumière  éternelle,  et  c'est  par  elles  que 
l'esprit  humain  se  rapproche  le  pi  us  de  l'intelligence  incréée. 

La  supériorité  de  la  foi  sur  la  raison,  la  faiblesse  de  la 
raison  laissée  à  ses  seules  ressources,  voilà  des  pensées 
particulièrement  familières  à  S.  Bonaventure  et  qui  revien- 
nent continuellement  sous  sa  plume.  C'est  même  pour  cela 
que  certains  critiques  ont  cherché  à  rabaisser  singulière- 
ment la  valeur  philosophique  de  ses  écrits  et  n'ont  voulu 
voir  en  lui  qu'un  rêveur  plus  ou  moins  mystique,  perdu 
dans  les  nuages  du  fantastique,  et  de  l'irréel.  Combien  est 
iuexacte,  exagérée  et,  par  conséquent,  injuste  cette  appré- 
ciation, ceux  qui  ont  étudié  à  fond  la  théorie  de  la  con- 
naissance du  Saint  le  voient  manifestement.  Elle  ne  doit 


i.  Sent.,  III,  d.  XXIII,  a.  I,  q.  III.  Goncl.  Cette  Conclusion  est 
«lu  plus  haut  intérêt  et  mérite  d'être  lue  avec  le  plus  grand  soin. 
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pas  trop  nous  étonner,  cependant,  car  par  tout  un  côté  de 
son  âme  assez  complexe,  et  morne  dans  les  questions  d'or- 
dre purement  spéculatif,  S.  Bonaventure  reste  un  mystique 
et  ne  fait  pas  difficulté  de  proclamer,  comme  nous  l'avons 
vu,  que  même  dans  l'ordre  purement  naturel,  la  raison 
n'atteint  la  pleine  vérité  que  par  les  lumières  de  la  foi  et 
qu'en  dehors  de  ces  lumières,  il  n'y  a  pour  l'esprit  aucune 
certitude  absolue. 

Mais  ce  n'est  voir  là  qu'un  aspect  de  la  pensée  du  Saint; 
à  côté  du  mystique  il  y  a  le  philosophe,  et  ce  philosophe 
est  très  intelligent  et  beaucoup  plus  pondéré  que  d'aucuns 
ne  l'ont  cru, 

«  Quand  on  compare  la  certitude  de  la  foi  avec  celle  que 
donne  la  science  il  y  a  lieu  de  distinguer.  S'il  s'agit  de  la 
science  de  vision,  qui  est  réservée  aux  bienheureux  dans 
le  ciel,  i!  est  tout-à-fait  évident  que  la  foi  est  inférieure  à 
la  science. 

Parle-t-on  de  la  science  humaine,  telle  qu'elle  se  rencon- 
tre chez  l'homme  voyageur,  ici  encore  une  distinction  s'im- 
pose, selon  que  l'on  considère  la  science  et  la  foi  appli- 
quées toutes  les  deux  à  un  même  objet  ou  à  des  objets 
différents.  Appliquées  à  un  même  objet,  la  certitude  que 
donne  la  foi  est  supérieure  à  celle  que  fournit  la  science. 
Si  un  philosophe  arrive  par  la  raison  et  la  science  hu- 
maine à  reconnaître  quelqu'une  des  grandes  vérités  de  la 
religion,  comme,  par  exemple,  l'existence  de  Dieu,  la  cer- 
titude qu'il  en  aura,  n'égalera  jamais  celle  que  le  fidèle  a 
sur  le  même  objet  par  la  foi. 

Appliquées  à  des  objets  différents,  tantôt  c'est  la  certi- 
tude de  la  foi,  tantôt  c'est  celle  de  la  science  qui  l'emporte. 
C'est  qu'il  y  a  deux  sortes  de  certitudes,  une  certitude  de 
spéculation  et  une  certitude  d'assentiment,  la  première  af- 
fectant l'intelligence  et  la  seconde,  le  cœur  et  la  volonté. 
Sous  ie  rapport  de  l'assentiment,  la  certitude  de  la  foi 
l'emporte  sur  celle  de  la  science;  et  la  raison  en  est  que  la 
foi  donne  au  fidèle  plus  d'attachement  pour  la  vérité  qu'il 
croit  que  la  science  n'en  donne  au  savant  pour  les  con- 
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naissances  qu'il  a  acquises.  N'a-t-on  pas  vu  des  iidèles  re- 
pousser tous  les  arguments,  rester  insensibles  aux  plus 
belles  promesses,  et  même  subir  tous  les  supplices  plutôt 
que  de  renoncer,  même  de  bouche,  aux  vérités  que  la  foi 
leur  présente,  ce  qu'ils  n'auraient  pas  fait,  s'ils  n'avaient 
été  profondément  convaincus  de  la  vérité,  et  si  la  foi  ne 
leur  avait  fait  un  crime  même  d'un  simple  mensonge.  Aussi 
trouverait-on  insensé  le  géomètre  qui  consentirait  à  mou- 
rir pour  défendre  la  conclusion  d'un  théorème.  Le  vrai 
fidèle,  au  contraire,  en  possession  de  la  science  complète 
des  choses  naturelles,  préférerait  perdre  cette  science  toute 
entière  plutôt  que  de  renoncer  à  un  seul  article  de  sa  foi  ou 
de  l'ignorer,  tant  il  a  d'attachement  à  la  vérité  qu'il  croit. 
Enfin,  si  l'on  parle  de  la  connaissance  purement  théori- 
que (certitudo  speculationis)  il  faut  reconnaître  que  la  cer- 
titude de  la  science  peut  l'emporter  sur  celle  de  la  foi  :  car 
il  y  a  dans  certaines  sciences  des  vérités  tellement  néces- 
saires et  évidentes,  que  l'esprit  humain  se  trouve  dans  une 
impossibilité  absolue  d'en  douter  ou  d'y  contredire  même 
intérieurement,  comme  sont  par  exemple  les  premiers  prin- 
cipes. Cette  certitude  dans  la  science  est  supérieure  à  celle 
de  la  foi,  car  la  foi,  étant  libre,  prête  toujours  le  flanc  à 
la  critique,  à  l'objection  et  au  doute  »  *. 

Le  Saint  et  le  penseur  qui  a  écrit  cette  belle  page  n'était, 
certes,  ni  un  rêveur  ni  un  mystique  perdu  dans  les  nuages 
d'une  métaphysique  abstruse,  et  ce  serait  le  méconnaître 
que  de  prêter  à  sa  pensée  la  forme  étroite  que  les  incrédu- 
les sont  trop  prompts  à  attribuer  à  ce  qui  de  près  ou  de  loin 
se  rattache  à  la  vie  de  la  foi. 


1.  Sent.,  III,  d.  XXIII,  a.  I,  q.  IV,  concl.  Sur  le  rapport  de  la 
foi  et  de  la  raison  on  pourra  lire  ;iussi  le  petit  traité  De  redi/r- 
tione  artium  ad  Theologiam.  (éd.  Quaracchi  tom.  VI.) 


CHAPITRE   Iï 
Dieu. 


Dieu  est  connaissable.  —  Comment  le  connaissons-nous?  —  Les 
preuves  traditionnelles.  —  L'expérience  du  Divin.  —  La  pré- 
sence de  Dieu  en  nous.  —  Les  attributs  divins  :  l'Intelligence 
et  la  Volonté.  —  Dieu  source  de  toute  réalité  ;  l'acte  créa- 
teur. 


Après  la  solution  que  S.  Bonaventure  a  apportée  au  pro- 
blème de  la  connaissance,  il  est  facile  de  prévoir  comment, 
d'après  lui,  lame  s'élève  à  l'affirmation  de  l'Etre  suprême. 
Deux  voies  pour  cela  s'ouvrent  devant  elle,  le  raisonne- 
ment et  l'intuition  et  ces  deux  procédés,  en  se  prêtant  un 
mutuel  concours,  s'éclairent  et  se  complètent  réciproque- 
ment. 

Avant  toute  autre  question,  il  s'agit  de  savoir  si  Dieu 
est  connaissable  et  s'il  n'y  a  pas  quelque  contradiction  à  ce 
qu'une  créature  finie  et  limitée  puisse  s'élever  jusqu'à  la 
conception  de  l'infini  et  de  l'absolument  parfait. 

Que  Dieu  considéré  en  lui-même  soit  connaissable,  cela 
ne  fait  aucun  doute  :  étant  en  lui-même  la  lumière  infinie, 
il  est  souverainement  intelligible.  Par  rapport  à  nous  aussi 
il  est  connaissable;  c'est  lui,  Lumière  infinie,  qui  donne  à 
notre  intelligence  son  couronnement;  il  est  le  terme  naturel 
des  esprits  créés,  et  même,  s'il  ne  tenait  qu'à  Lui  et  s'il 
n'y  avait  pas  de  notre  côté  une  extrême  faiblesse  de  nos 
facultés,  il  serait  infiniment  connaissable  pour  la  créature; 
aussi  bien,  la  lumière  de  la  gloire  doit  lever  dans  la  vie  fu- 
ture les  obstacles  qui  tenaient  à  la  faiblesse  humaine,  et 
alors  nous  aurons  de  Dieu  une  connaissance  excellente  et 
parfaite.  (Append.   14). 
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Et,  d'ailleurs,  qu'est-ce  qui  empêcherait  que  nous  puis- 
sions connaître  Dieu  ?  le  manque  de  proportion  entre  le 
sujet  connaissant  et  l'objet  connu?  Mais  il  existe  assuré- 
ment une  certaine  proportion  entre  Dieu  et  l'homme  :  il 
suffit  de  bien  distinguer  les  deux  modes  sous  lesquels  peut 
se  présenter  la  connaissance.  Il  y  a  une  connaissance  par 
compréhension,  qui  embrasse  la  totalité  de  son  objet  et  qui 
suppose  chez  le  sujet  qui  connaît  autant  d'étendue  qu'il  y 
en  a  dans  l'objet.  Dans  ce  sens  on  doit  dire  que  l'esprit 
humain  ne  peut  connaître  Dieu,  car,  en  effet,  il  n'y  a  au- 
cune proportion  entre  le  fini  et  l'infini,  et  celui-là  est  irré- 
médiablement impuissant  à  embrasser  celui-ci.  Mais  il  y  a 
aussi  une  connaissance  par  simple  appréhension,  qui  sup- 
posa chez  le  sujet  une  certaine  aplitude  naturelle  à  con- 
naître l'objet,  et  ce  genre  de  connaissance  se  trouve  mani- 
festement chez  l'homme  à  l'égard  de  Dieu,  puisque  l'âme 
humaine  a  été  créée  à  l'image  de  Dieu  et  que,  de  plus,  sa 
puissance  de  counaître  se  porte  indifféremment  sur  tout 
ce  qui  peut  être  conuu  '. 

D'ailleurs,  il  suffit  de  bien  s'entendre  sur  la  nature  de 
l'infini  divin.  Un  infini  matériel  ne  saurait  être  contenu 
dans  quelque  chose  de  fini,  par  exemple  un  espace  infini 
dans  «m  espace  fini,  mais  en  Dieu,  l'infini  n'est  point  tel  par 
composition,  il  est  essentiellement  simple  et,  par  consé- 
quent, partout  où  il  est,  il  se  trouve  tout  entier.  (Ibid., 
coucl.,  ad.  3). 

On  objecte  qu'il  y  a  bien  plus  de  distance  de  l'homme  à 
Dieu  que  du  sens  à  l'intelligence,  et  pourtant,  celui-là  reste 
toujours  enfermé  en  lui-même,  et  n'atteint  jamais  l'intelli- 
gible :  Si  l'on  se  place  au  point  de  vue  de  l'être,  il  est  cer- 
tain qu'il  y  a  plus  de  différence  entre  Dieu  et  l'homme 
qu'entre  les  sens  et  l'entendement  ;  mais,  si  l'on  parle  de 
l'intelligibilité,  cette  différence  est  certainement  moindre, 


i.  Sent.  I,  d.  III,  ;>.  I,  q.  I,  concl.  ad.  I  :  Cognitio  per  ap- 
prehensionem  consistit  in  manifestatione  vuritatis  rei  cognitse  ; 
cognitio  vero  comprehensionis  in  inclusionem  totalitatis. 
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car  les  sens  et  l'entendement  n'ont  rien  de  commun,  tandis 
que  Dieu  et  l'âme  sont  tous  les  deux  intelligents.  (Ibid.j 
concl.,  ad.  2). 

Ainsi,  nous  pouvons  connaître  Dieu.  Ce  n'est  même  pas 
assez  dire:  il  faut  ajouter  que  nous  avons  plus  de  facilité 
naturelle  à  connaître  Dieu  qu'à  connaître  les  créatures  : 
«  On  accomplit  d'autant  mieux  un  acte  qu'il  répond  mieux 
à  une  aptitude  naturelle;  or  l'entendement  humain  est  or- 
donné par  nature  à  connaître  la  souveraine  lumière:  cette 
lumière  est  donc  ce  qu'il  y  a  pour  lui  de  plus  facilement 
connaissable.  »  (Ibid.,  fund.,  5). 

A  ceux  qui  lui  objectent  qu'il  est  impossible  de  connaître 
Dieu  parce  que,  d'une  part,  il  ne  nous  est  pas  donné  d'at- 
teindre directement  l'essence  divine  et  que,  d'autre  part, 
cette  essenee  n'est  pas  représentable  par  une  idée  abstraite, 
S.  Bonaventure  fait  invariablement  la  môme  réponse  :  il  y 
a  une  troisième  voie  par  laquelle  l'esprit  humain  peut  s'é- 
lever à  l'affirmation  de  l'Etre  Suprême  et  c'est  le  raisonne* 
ment  par  la  causalité  :  l'existence  de  ce  monde  exige  une 
cause  première  (relucet  causa  in  effectu);  les  perfections 
de  ce  monde  révèlent  les  attributs  divins  (sapientia  artificis 
manifeslatur  in  opère). Et  cette  connaissance  par  les  effets 
est  ce  qui  répond  le  mieux  à  la  nature  des  choses  créées 
et  à  celle  de  Dieu;  à  la  nature  des  choses  créées,  car  toute 
créature  élève  naturellement  l'esprit  à  l'idée  du  Créateur  ; 
à  la  nature  de  Dieu  aussi,  car,  étant  essentiellement  spiri- 
tuel et  ne  pouvant  être  connu  de  nous  dans  sa  spiritualité, 
en  se  révélant  par  les  choses  créées  il  se  sert,  pour  ainsi 
dire,  d'une  lumière  matérielle  qui  lui  permet  de  se  mani- 
fester à  l'homme.  (Sent.  II,  d.  m,  p.  i.  q.  n,  concl.). 

Dans  le  Commentaire,  S.  Bonaventure  indique  trois  sor- 
tes de  considérations  qui  doivent  nous  élever  à  la  connais- 
sance de  Dieu  :  la  vue  des  objets  extérieurs,  la  contempla- 
tion du  monde  invisible  de  l'âme  et  enfin  la  relation  qui 
existe  naturellement  entre  l'âme  et  Dieu.  (Ibid.,  q.  n, 
concl.,  ad.  4).  Il  reprend  tout  au  long  dans  Y Itinerarium 
cette  triple  considération.  (Cap.  i). 
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((  Pour  arriver  à  la  connaissance  du  premier  principe,  qui 
est  essentiellement  spirituel  et  éternel  et  au-dessus  de  nous, 
il  nous  faut  passer  à  travers  ce  qui  nous  est  un  vestige,  une 
trace  de  Dieu,  c'est  Têtre  corporel,  extérieur  et  temporel. 
Ce  passage  est  ce  qu'on  appelle  être  conduit  dans  la  voie 
de  Dieu  ;  ingredï  in  via  Dei. 

Il  nous  faut  ensuite  entrer  en  notre  âme  qui  est  l'image 
du  Seigneur,  être  éternel,  spirituel,  situé  au  dedans  de  nous- 
mêmes,  et  c'est  là  entrer  dans  la  Vérité  de  Dieu  :  ingredi 
in  Veritatem  Dei. 

Il  faut  enfin  que,  fixant  notre  regard  sur  le  premier 
principe,  nous  dopassions  toutes  les  choses  créées  pour 
nous  élever  vers  l'Etre  souverainement  spiriîuel...  et  c'est 
là  se  réjouir  dans  la  connaissance  de  Dieu  et  la  crainte 
respectueuse  de  sa  majesté  :  lœtari  in  Dei  notitia  et  rêve- 
rentia  majestatis.  (Itinerarium,  cap.  i). 

La  manière  dont  le  Saint  utilise  cette  troisième  considé- 
ration la  rapproche  plutôt  de  la  contemplation,  il  nous  dé- 
clare lui-même  qu'elle  nous  aide  par  la  mysticité  à  sortir 
de  nous-mêmes  et  à  entrer  dans  les  ravissements  de  la  con- 
templation. Nous  n'avons  donc  pas  à  nous  en  occuper  ici. 

C'est  également  à  des  préoccupations  d'ordre  mystique 
qu'il  faut  attribuer  certaines  recommandations  qu'il  adresse 
à  ceux  qui  cherchent  Dieu  et  qui,  prises  à  la  lettre,  comme 
élément  intégrant  d'une  théorie  de  la  connaissance,  seraient 
tout  à  fait  étranges.  «  Celui  qui  veut  s'élever  à  Dieu,  dit-il 
dans  VItinerariurn,  doit  se  mettre  d'abord  dans  des  dispo- 
sitions morales  de  pureté,  de  recueillement  et  de  désirs  » 
(Ibid.)  Jusque-là  rien  que  de  très  juste  ;  mais  dans  la  Quaes- 
tio  Disputata,  qui  n'a  pourtant  qu'une  portée  purement 
philosophique,  parlant  de  la  vérité  éternelle  qui  illumine 
les  esprits  et  en  dehors  de  laquelle  il  est  impossible,  nous 
l'avons  vu,  de  rien  savoir  avec  pleine  certitude,  il  s'ex- 
prime ainsi  :  «  Cette  vérité  très  simple  et  immuable  ne 
peut  être  aperçue  que  de  ceux  qui  savent  rentrer  tout  au 
fond  d'eux-mêmes,  dans  ce  sanctuaire  de  l'âme  où  règne 
le  silence,  où  aucun  pécheur  ne  pénètre  et  où  sont  admis 
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seulement  ceux  que  tous  leurs    désirs  portent  vers  l'éter- 
nité *.  )) 

Il  nous  paraît  tout  à  fait  inadmissible  que  S.  Bonaventure 
ait  voulu  faire  de  la  connaissance  naturelle  l'apanage  des 
cœurs  purs  et  qu'il  ait  considéré  la  sainteté  comme  une 
condition  indispensable  pour  l'acquisition  de  la  certitude. 
Ici  le  mystique  se  confond  avec  le  philosophe  et  même  se 
substitue  à  lui  :  mais  il  n'est  pas  difficile  à  la  critique,  en 
s'inspira  ut  d'ailleurs  de  l'esprit  qui  anime  toute  cette  théo- 
rie, de  distinguer  ce  qui  doit  être  séparé  et  de  sauvegarder 
la  distinction  qui  existe  entre  la  connaissance  mystique  et 
l'usage  naturel  de  nos  facultés  intellectuelles. 

S.  Bonaventure  n'entreprend  pas  de  formuler  les  preuves 
de  l'existence  de  Dieu  comme  on  le  faisait  couramment 
dans  les  écoles;  son  exposition  est  moins  didactique;  elle 
est  plutôt  littéraire,  et  la  plupart  du  temps,  au  lieu  de  pré- 
senter des  conclusions  de  raisonnements  rigoureusement 
conduits,  elle  se  contente  d'établir  des  analogies  entre  les 
choses  créées  et  le  Créateur.  Il  s'attache  plus  à  montrer 
comment  la  nature  nous  rappelle  sans  cesse  le  Dieu  Très 
Haut,  en  nous  présentant  partout  des  images  et  des  vesti- 
ges de  ses  perfections,  qu'à  tirer  du  spectacle  qu'elle  offre 
à  nos  regards  des  arguments  directs  et  positifs.  Ces  argu- 
ments pourtant  sont  au  fond  de  sa  pensée,  on  les  retrouve 
partout  2.  Sous  une  autre  forme,  toutes  les  preuves  tradi- 

t.  Qusest.  disput.,  p.  69,  ad.  23  :  «  Nain  illa  veritas  simpliciter 
incommutabilis  perspicue  videri  non  potest  nisi  ab  illis  qui  in- 
trare  possunt  ad  intimum  silentium  mentis,  ad  quod  nullus 
peccator  pervenit,  sed  ille  solus  qui  est  summus  amator  seter- 
nitatis.  » 

2.  Voir  aussi  De  mysterio  Trinitatis,  q.  I,  a.  I  :  Utrum  Deum 
esse  sit  verum  indubitabile?  Voici  toute  la  suite  de  l'argumen- 
tation de  Saint  Bonaventure  :  à)  Omne  verum  omnibus  impres- 
sum  est  verum 'indubitabile  ;  6)  Omne  verum  quod  omnis  crea- 
tura  proclamât  est  verum  indubitabile  ;  c)  Omne  verum  in  se 
ipso  certissimum  et  evidens  est  verum  indubitabile. 

La  première  proposition  se  prouve  en  montrant  que  l'idée  de 
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tionnelles  sont  là,  celles  qui  se  tirent  de  la  contingence  du 
monde,  de  la  nature  du  mouvement,  de  l'imperfection  des 
créatures,  de  la  finalité  et,  enfin,  de  la  nature  des  idées.  Le 
développement  de  ces  preuves  fait  l'objet  des  trois  premiers 
chapitres  de  Yltinerarium  *.  Et  le  saint  conclut  :  «  Ainsi 
les  choses  du  monde  sensible  sont  un  signe  de  ce  qu'il  y  a 
d'invisible  en  Dieu,  d'abord,  parce  que  Dieu  est  le  modèle, 
le  principe  et  la  fin  de  toute  créature  et  que  tout  effet  est 
un  signo  ie  sa  cause,  toute  copie,  un  signe  de  soi;  modèle, 
et  toute  voie,  un  chemin  qui  conduit  à  sa  fin.  »  (Itin., 
cap.  ir,  sub  fine).  «  Aussi,  celui  que  n'illumine  pas  la 
spleudeur  si  éclatante  des  choses  créées  est  aveugle;  celui 
que  leur  voix  puissante  n'éveille  pas,  est  sourd;  celui  que 
tant  d'œuvres  admirables  n'excitent  pas  à  entonner  un  can- 
tique de  louange  est  muet,  et  il  est  un  insensé,  celui  qui,  à 
des  signes  si  évidents,  ne  proclame  pas  le  Principe  Su- 
prême 2.  » 

Mais,  si  grandes  que  soient  la  certitude  et  la  valeur  de 
cette  argumentation  traditionnelle,  S.  Bonaventure  ne  veut 
pas  que  l'esprit  s'y  arrête  et  même  il  nous  avoue  qu'il  a 


la  sagesse,  le  désir  de  la  béatitude,  de  la  paix,  la  haine  du  faux 
trouvent  en  Dieu  seul  leur  explication. 

La  seconde  proposition  s'établit  en  montrant  que  la  contin- 
gence, la  relativité,  la  possibilité,  le  passage  de  la  puissance  à 
l'acte,  la  composition  des  êtres  exigent  la  réalité  d'un  principe 
absolu,  nécessaire,  toujours  en  acte  et  simple.  Mais  le  Saint  ne 
donne  ici  aucun  développement  à  sa  pensée  ;  il  récapitule  et 
l'on  a  impression  qu'il  lui  tarde  d'arriver  à  des  preuves  plus  so- 
lides. Cette  partie  de  sa  thèse  n'est  guère  que  la  reproduction 
•  les  arguments  apportés  dans  la  Questio  Disputala,  de  Scientia 
Christi. 

Enfin  pour  étayer  la  troisième  proposition,  il  adopte  entière- 
ment l'argument  ontologique. 

1.  Voir  à  la  fin  du  volume. 

2.  Itin.,  cap.  I,  sub  fine:  Qui  igitur  tantis  rerum  creatarum 
splendoribus  non  illustratur,  cœcus  est;  qui  tantis  clamoribus 
non  evigilat,  surdus  est  ;  qui  ex  omnibus  his  effectibus  Deum 
non  laudat  mutus  est  ;  qui  ex  tantis  indiciis  primum  principium 
non  advertit,  stultus  est.  » 
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assez  peu  de  confiance  dans  l'efficacité  de  ces  preuves  pour 
porter  la  conviction  dans  les  âmes  et  les  élever  jusqu'à 
Dieu  :  sans  doute,  elles  éveillent  l'esprit,  elles  attirent  son 
attention  sur  la  cause  première  de  toute  les  merveilles  que 
présente  le  monde  extérieur;  elles  sont  une  préparation  à 
la  croyance  en  Dieu  ou  encore  une  confirmation  pour  ceux 
qui  croient  déjà;  par  elles-mêmes,  elles  ne  donnent  point 
la  certitude  touchant  l'existence  du  principe  premier  et 
n'arrachent  point  à  la  vérité  les  derniers  voiles  derrière 
lesquels  elle  se  dérobe  à  nos  faibles  regards  4. 

D'ailleurs,  ce  n'est  que  parce  que  l'esprit  se  trouve  déjà 
en  possession  de  l'idée  de  Dieu  qu'il  trouve  dans  la  nature 
des  preuves  de  l'existence  de  la  cause  première;  car  ce 
n'est  point  par  elle-même  qu'une  négation  est  connue,  mais 
par  l'affirmation  positive  opposée  2,  et  ce  n'est  que  parce 
que  nous  avons  déjà  une  certaine  connaissance  de  l'être 
parfait  que  nous  avons  l'idée  de  trouver  dans  le  monde  des 
traces  de  contingence,  de  limitation  et  d'imperfection.  {De 
scientia  Christi,  q.  iv,  nos  23  et  25). 

Il  eut  été  intéressant  de  voir  S.  Bonaventure  pousser  plus 
avant  sa  pensée  sur  ce  point;  peut-être  nous  aurait-il  confié 
qu'une  longue  expérience  des  âmes  lui  a  appris  que  les 
preuves  purement  intellectuelles,  quelle  que  soit  d'ailleurs 
leur  valeur  logique  intrinsèque,  —  qui  pour  un  esprit  bien 
tait  est  incontestable  —  sont  impuissantes  à  acheminer 
pratiquement  vers  le  bien,  et  qu'un  moment  de  recueille- 
ment, d'amour,  de  présence  de  Dieu  fait  plus  voir  et  en- 
tendre la  vérité  que  tous  les  raisonnements  du  monde. 

Heureusement  que  l'homme  voit  s'ouvrir  devant  lui  une 
voie  beaucoup  plus  rapide  pour  s'élever  à  Dieu.  La  con- 
templation des  choses  créées  ne  nous  révèle  que  des  vestiges 


1.  De  Mysterio  Trinit.,  q.  I,  a.  III.  c  Hujusmodi  rationes  potius 
sunt  qusedam  exercitationes  intellectus,  quam  rationes  dantes 
evidentiam  et  manifestantes  ipsum  verum  probatum.  » 

2.  Itinerarium,  cap.  III  :  Cum  privationes  et  defectus  nullate- 
nus  possint  cognosci  nisi  per  positiones. 
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du  Créateur;  le  raisonnement  nous  fait  affirmer  Dieu,  mais 
il  est  impuissant  à  nous  le  donner;  entre  l'Etre  suprême 
et  nous  s'interposent  le  voile  des  idées  et  le  nuage  des  rai- 
sonnements. Rentrons  donc  en  nous-mêmes;  descendons  au 
sanctuaire  de  notre  âme,  dans  ce  fond  intime  dont  nous 
parlions  tout  à  l'heure  ;  c'est  là  qu'habite  le  Dieu  très 
Haut,  c'est  là  qu'il  se  communique  aux  esprits  créés,  qu'il 
entre  en  contact  avec  eux,  et,  par  cette  présence  très  douce, 
leur  donne  de  son  existence  un  témoignage  immédiat  et 
pl'is  éclatant  que  la  lumière  du  soleil. 

Nous  l'avons  dit  :  nous  n'atteignons  pas  ici-bas  l'essence 
divine,  mais  pourtant  Dieu  est  en  nous  :  «  II  est  plus  in- 
time à  notre  àme,  qu'elle  ne  l'est  à  elle-même  *.  )) 

((  De  même  que  tout  objet  engendre  son  image,  Celui  qui 
est  l'image  du  Dieu  invisible...  par  le  don  d'union  s'unit  à 
chaque  âme  raisonnable,  comme  toute  image  s'unit  au  sens 
corporel,  afin,  par  cette  union,  de  nous  ramener  à  son  Père 
comme  à  notre  principe  et  à  notre  objet  suprême.  »  (Itin., 
cap.  n). 

il  y  a  des  choses  que  l'on  connaît  par  leurs  images  et 
d'autres  par  leur  présence  :  c'est  là  le  cas  pour  Dieu  «  qui 
est  uni  à  l'âme  par  une  présence  immédiate  et  qui  ainsi 
est  connu  avec  plus  de  vérité  que  n'importe  quel  objet 
que  l'on  connaîtrait  uniquement  par  de  simples  représen- 
tations. ))  (Sent.  /,  d.  m,  p.  i,  q.  i,  fund.  3). 

((  Dieu  est  présent  à  l'âme  et  à  tout  intellect  par  la  vérité 
et,  par  conséquent,  pour  le  connaître,  point  n'est  besoin  de 
se  former  d'abord  de  lui  une  représentation  abstraite.  Ce 
n'est  pas  à  dire,  sans  doute,  que  lorsqu'on  le  connaît  on  ne 
se  forme  aucune  idée  de  lui,  mais  cette  idée  n'est  point  le 
produit  de  l'abstraction,  c'est  plutôt  une  impression.  » 
{Ib'xd.,  concl.,  ad.  5). 

Il  y  a  donc  deux  manières  de  connaître  Dieu,  d'abord 
par  les  effets  visibles  qu'il  a  laissés  partout  de  son  action  et 

1.  Ipse  (Deus)  intimus  est  omni  aniraae...  Hsec  est  lux  inac- 
cessibilis  et  tamen  proxima  animai,  etiam  plus  qu  m  ipsa  sibi.  » 

6 
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de  sa  sagesse,  et  aussi  «  par  l'influence  de  cette  lumière 
connaturelle  à  l'esprit  créé,  qui  est  une  notion  de  Dieu, 
non  point  abstraite,  mais  infuse  '.  » 

Nous  avons  vu  2  qu'en  raison  du  double  élément  —  es- 
pèce sensible  et  lumière  de  la  vérité  —  qui  entre  dans  la 
formation  de  nos  connaissances,  S.  Bonaventure  déclare 
que  toutes  peuvent  être  considérées  à  la  fois  comme  acquises 
et  comme  innées  :  il  fait  cependant  une  exception  pour 
l'idée  même  de  Dieu. 

Cette  idée-là,  déclare-t-il,  n'ayant  absolument  aucun 
rapport  avec  les  sens,  doit  être  considérée  comme  complè- 
tement innée;  et,  de  même  que  l'âme  se  connaît  elle-même 
sans  le  secours  des  sens,  ainsi  elle  atteint  immédiatement 
la  réalité  de  Dieu  :  Deus  enim  non  cognoscitur  per  simili- 
tudinem  a  sensu  acceptam,  Dei  notitia  naturaliter  est  nobis 
inserta...  Necessario  enim  oportet  ponere  quod  anima  novit 
Deum  et  seipsam  et  quae  sunt  in  seipsa  sine  adminiculo 
sensuum  exteriorum  3.  » 

Si  l'idée  de  Dieu  est  innée  à  l'âme,  et  si  l'Etre  suprême 
se  manifeste  en  lui  faisant  sentir  sa  présence  et  sa  réalité, 
il  n'est  plus  besoin  de  preuves  pour  établir  son  existence  : 
l'âme  le  sent,  elle  le  perçoit  immédiatement,  elle  entre  en 
contact  avec  lui;  il  devient  une  donnée  immédiate  de  la 
conscience  ;  l'âme  a  le  sentiment  du  divin,  et  cette  certitude 
est  plus  forte  en  elle  que  toutes  les  démonstrations  du  rai- 
sonnement. En  tout  cas,  c'est  de  cette  certitude  première 


1.  Sent.  11,  d.  III,  p.  II,  a.  II,  q.  II.  Goncl.  ad.  4  :  «  Similitude» 
qusedam  Dei  non  abstracta  sed  infusa.  » 

2.  Voir  p.  55,  56. 

3.  Sent.  11,  d.  XXXIX,  a.  I,  q.  II,  concl.  Et  il  ajoute  :  <  Unde 
si  aliquando  dicit  philosophus  quod  nihil  est  in  intellectu  quod 
prius  non  fuerit  in  sensu,  et  quod  omnis  cognitio  ortum  habet 
a  sensu,  intelligendum  est  de  illis,  quae  quidem  habent  esse  in 
anima  per  similitudinem  abstractam.  »  Cf.  de  Mysterio  Trinitatis 
quxstio  disp.  9,  I,  a.  I,  concl.  10  :  «  Item  inserta  est  animae  ra- 
tionali  notitia  sui,  eo  quod  anima  sibi  prsesens  est  et  se  ipsa 
cognoscibilis  ;  sed  Deus  prsesentissimus  est  ipsi  animae  et  eo  ipso 
cognoscibilis,  ergo  inserta  est  ipsi  animae  notitia  Dei  sui.  » 


DIEU  83 

que  découle  celle  qui  se  rencontre  dans  les  preuves  tradi- 
tionnelles et  notamment  dans  le  fameux  argument  ontologi- 
que. Il  ne  faut  pas  nous  étonner  de  voir  S.  Bonaventure 
l'adopter  ici  sans  restriction  et  y  trouver,  après  l'expé- 
rience intime  de  la  réalité  de  Dieu,  la  preuve  la  plus 
sérieuse  en  faveur  de  l'existence  de  la  cause  première. 
C'est  que  cet  argument  suppose  précisément  que  l'esprit 
est  déjà  en  possession  de  l'idée  de  Dieu  et  ne  constitue,  en 
définitive,  qu'un  développement,  qu'une  explication,  qu'une 
utilisation  intellectuelle  de  l'expérience  intime  sur  laqurile 
s'appuie  la  vie  religieuse  de  l'âme.  (Voir  De  Mysterio  Tri- 
ait., q.  i,  a.  i).  Append.  J  5. 

Ainsi  celui  qui  nie  Dieu  est  manifestement  privé  de  sens 
et  de  raison  :  car  rien  n'est  plus  clair,  plus  évident,  plus 
immédiatement  donné  que  la  réalité  de  l'Etre  Suprême,  et 
s'il  est,  en  fait,  des  hommes  qui  mettent  en  doute  son  exis- 
tence, ce  n'est  point  que  l'objet  divin  soit  lui-même  douteux 
ou  ait  besoin  de  preuves,  c'est  que  l'esprit  de  l'homme  est 
facilement  distrait  par  les  choses  extérieures  {;  pour  croire 
en  Dieu,  pour  atteindre  sa  réalité,  il  suffît  de  rentrer  en 
soi-même  et  de  peser  mûrement  toute  la  valeur  et  toute  la 
portée  de  ce  mot  Dieu.  (Ibid). 

Nous  retrouvons  ici  le  double  courant  de  pensée  que 
nous  avons  déjà  eu  l'occasion  de  signaler  dans  la  théorie 
du  saint  docteur;  d'une  part,  il  affirme  que  la  contempla- 
tion des  choses  visibles  est  la  voie  qui  mène  l'esprit  à  l'af- 
firmation de  Dieu  et,  d'autre  part,  il  déclare  que  cet  Etre 
est  si  intimement  présent  à  l'âme,  qu'elle  n'a  que  faire  des 
choses  visibles  pour  le  reconnaître  et  qu'elle  n'a  qu'à  des- 
cendre en  elle-même  pour  y  trouver,  gravée  avant  toute 
expérience  particulière,  la  notion  du  Principe  suprême. 

Comment  peuvent  se  concilier  ces  deux  aspects  d'une 
pensée  en  apparence  contradictoire,  c'est  ce  que  nous  avons 


1.  Ibid.,  q.  I,  a.  I,  concl.  12  :  «  Hoc  verura  non  indiget  pro- 
b.itione  propter  defectum  evidentiae  ex  parte  sui,  sed  proj.ter 
defectum  considerationis  a  parte  nostra.  » 


84  SAINT  BONAVENTURE 

suffisamment  développé  plus  haut,  pour  qu'il  ne  soit  pas 
besoin  d'y  revenir  ici. 


«  Bien  que  l'essence  divine  soit  quelque  chose  de  tout  à 
fait  simple,  elle  est  pourtant  comme  un  océan  infini  de 
substance,  et  ainsi  toutes  les  qualités  qui  se  trouvent  en 
nous  avec  des  caractères  différents  sont  aussi  en  Dieu, 
i  lis  d'une  manière  plus  noble  et  sans  aucune  opposition, 
et  en  une  unité  absolue  et  parfaite. 

Ainsi  en  nous  la  sagesse,  la  puissance  et  la  volonté  sont 
choses  réelles  et  causes  de  tout  ce  que  nous  produisons  :  il 
en  est  donc  de  même  en  Dieu,  mais  ces  divers  attributs  ne 
sont  en  lui  qu'une  seule  chose  ;  et  comme  notre  entendement 
ne  peut  embrasser  toute  i'infinitude  de  cette  substance,  ni 
l'exprimer  par  un  seul  mot,  c'est,  pour  ainsi  dire,  sous  des 
aspects  multiples  que  nous  connaissons  Dieu,  et  c'est  avec 
plusieurs  noms  que  nous  l'exprimons.  D'après  ces  diffé- 
rents aspects  sous  lesquels  nous  nous  le  représentons,  nous 
lui  appliquons  certains  attributs  qui  lui  conviennent  sous 
un  de  ces  aspects  sans  lui  convenir  sous  tous  les  autres, 
et  nous  ne  nous  sortons  pourtant  pas  de  la  vérité,  parce 
que  tout  ce  que  nous  déclarons  se  trouver  en  Dieu  par  ces 
attributs  s'y  trouve  en  vérité.  Ainsi,  quand  nous  disons  que 
Dieu  est  bon,  nous  l'envisageons  d'une  manière  différente 
que  lorsque  nous  disons  qu'il  est  éternel,  et  nous  attribuons 
sa  libéralité  non  point  à  son  éternité  mais  à  sa  bonté,  car 
elle  se  rapporte  en  lui  à  la  bonté  et  non  point  à  la  durée.  » 
(Sent.  I,  d.  xiv,  a.  n,  q.  i,  concl.). 

Ainsi  la  manière  dont  nous  parlons  des  attributs  divins 
est  relative  à  nous  ;  les  distinctions  que  nous  y  faisons 
n'introduisent  aucune  division  dans  la  divinité  elle-même, 
elles  tiennent  à  la  nature  de  notre  esprit  qui  ne  saisit  les 
choses  que  d'une  manière  progressive  et  discontinue. 

Que  l'homme  puisse  arriver  à  connaître  de  quelque  ma- 
nière les  attributs  divins,  cela  ne  fait  aucun  doute  pour 
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quiconque  admet  que  Dieu  est  connaissable  pour  la  créa- 
turc.  Sans  doute,  personne  ici-bas  n'oserait  prétendre  à 
une  science  exhaustive  de  la  divinité,  Dieu  seul  est  capable 
de  se  comprendre  lui-même  complètement,  et  c'est  dans  ce 
sens  que  certains  Pères  ont  déclaré  que  Dieu  est  innomma- 
ble et  au-dessus  de  toute  science.  Si  l'homme  ne  peut  obte- 
nir une  connaissance  complète  de  la  nature  divine,  il  peut 
cependant  s'en  faire  une  certaine  idée.  (Cogniiionem  semi- 
plénum.  Sent.  /,  d.  xxn,  a.  i,  q.  i,  q.  n  —  cf.  Sent.  /, 
d.  xxx,  a.  i,  q.  i,  q.  n). 

La  détermination  des  attributs  divins  par  ce  double  pro- 
cédé que  les  théologiens  appellent  via  negationis  et  via 
tminentiœ,  se  trouve  très  nettement  indiquée  au  Commen- 
taire du  livre  des  Sentences  l. 

D'abord,  il  n'y  a  qu'un  seul  Dieu,  et  il  suffit  de  compren- 
dre tout  ce  que  signifie  et  renferme  ce  mot  Dieu,  pour 
voir  quelle  impossibilité  et  quelle  absurdité  impliquerait 
une  pluralité  de  dieux.  Le  mot  Dieu  exprime,  en  effet,  ce 
qu'il  y  a  absolument  de  plus  haut,  simpliciter  summum, 
dans  la  réalité  et  dans  la  pensée  :  étant  absolument  le  pre- 
mier dans  la  réalité,  c'est  de  Lui  que  découle  tout  le  reste, 
c'est  en  Lui  que  tout  le  reste  a  son  fondement  et  sa  fin. 
C'est  en  Lui  que  tout  subsiste;  il  est  donc  tout  à  fait  impos- 
sible de  concevoir  que  quelque  chose  de  distinct  de  Dieu 
puisse  lui  être  comparé  ou  être  déclaré  son  égal.  D'autre 
part,  1\  sprit  ne  peut  rien  concevoir  de  plus  grand  que 
Dion,  ni  même  simplement  qui  lui  soit  égal;  puisqu'il  est 
aussi  absolument  le  premier  dans  la  pensée.  (Append.  16). 

Souverainement  intelligible,  Dieu  est  souverainement  in- 
telligent :  il  est  essentiellement  la  Lumière,  il  est  le  grand 
foyer  d'où  partent  les  rayons  qui  éclairent  toutes  les  intel- 
ligences créées.  En  lui  sont  éternellement  les  idées  de  tou- 
tes les  choses  2. 


1.  Sent.  1,  d.  III,  p.  I,  q.  III,  concl.,  ad.  I.  Sur  cette  question 
voir  encore  Quxstio  disp.  de  mysterio  Trinitatis,  q.  II,  a.  I. 

2.  Sent.  1,  d.  XXXV,  a.  I,  q.  III,  concl.  :  «  Intelligendum  igitur 
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Dieu  est  l'Artiste  par  excellence,  et  avant  de  réaliser  au 
dehors  les  œuvres  qu'il  a  conçues  il  s'en  forme  intérieu- 
rement l'idée  et  la  représentation.  (Sent.  I,  xxxv,  a.  i,  q.  i, 
fund).  Ce  n'est  pas  seulement  en  tant  qu'il  produit  les  cho- 
ses et,  pour  ainsi  dire,  dans  le  fait  même  de  sa  causalité 
qu'il  connaît  les  idées;  il  les  voit  en  elles-mêmes,  d'un  re- 
gard direct  :  Il  ne  connaît  pas  les  choses  parce  qu'il  les 
produit,  mais,  au  contraire,  il  ne  les  produit  que  parce  que 
d'abord  il  les  connaît.  (Ibid.,  Goncl.  Op.  Propr.). 

Si,  maintenant,  l'on  compare  l'intelligence  divine  avec 
celle  de  l'homme,  on  remarque  que  l'idée  n'y  joue  pas  du 
tout  le  même  rôle. 

Chez  l'homme,  nous  l'avons  vu,  l'idée  n'est  que  le  moyen 
de  la  connaissance;  l'objet  représenté  par  l'idée  et  connu 
par  l'objet,  voilà  ce  que  nous  appelons  la  vérité.  Il  n'en  est 
pas  de  même  de  l'intelligence  divine. 

En  Dieu,  le  moyen  delà  connaissance  et  la  vérité  ne  font 
qu'un,  et  l'objet  connu,  c'est-à-dire  la  créature,  n'est  qu'une 
image  de  la  vérité.  Et  c'est  à  cela  que  tient  la  souveraine 
perfection  de  la  connaissance  divine  :  Dieu  étant  lui-même 
lumière  et  vérité  connaît  toutes  choses  en  elles-mêmes  ou 
plutôt  en  lui  même  et  sans  aucune  image  ou  représenta- 
tion intermédiaire.  (Append.  1  7). 

Une  autre  différence  encore,  c'est  que  l'homme  ne  con- 
naît les  choses  que  d'une  manière  successive;  il  y  a  donc 


-est  quod  hoc  nomen  idea  significat  divinani  essentiam  in  corn- 
paratione  sui  in  respectu  ad  creaturam.  »  —  Que  Dieu  puisse 
connaître  des  choses  distinctes  de  lui-même,  S.  Bonaventure  l'é- 
tablit ainsi  :  Tout  être  qui  produit  quelque  chose  doit  néces- 
sairement connaître  la  chose  qu'il  veut  produire;  or  Dieu  a  pro- 
duit tout  un  ordre  de  choses  distinctes  de  son  essence  infinie, 
il  faut  donc  admettre  qu'il  en  a  la  connaissance.  Sent.  I,  d.  XXXIX, 
a.  I,  q.  I.  —  Et  toutes  les  choses  que  Dieu  connaît  en  dehors  de 
lui  il  les  connaît  comme  il  se  connaît  lui-même,  puisque  par 
leurs  idées  elles  s'identifient  avec  l'essence  divine  :  t  Deus  co- 
gnoscendo  se,  omnia  alia  a  se  intuetur;  et  cum  ejus  cognitio 
ipsemet  sit  Deus,  eodem  modo  cognoscit  se  atque  alia.  »  Sent.  I, 
d.  XXXIX,  a.  II,  q.  I,  concl. 
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en  lui  une  grande  pluralité  d'idées  :  en  Dieu,  au  contraire, 
l'idée  ne  fait  qu'un  avec  la  vérité;  elle  est  une,  comme 
elle;  d'ailleurs,  en  Lui,  à  part  la  distinction  des  trois  Per- 
sonnes, il  n'y  a  absolument  aucune  pluralité.  Tout  y  est 
un  comme  l'essence  divine  elle-même.  Et  cette  unité  ab- 
solue est  bien  plus  digne  de  Dieu,  car  il  est  plus  parfait 
de  connaître  et  d'agir  par  une  seule  idée;  (Ibid.,  q.  n, 
fund.  2  et  concl.).  Bien  qu'en  réalité  il  n'y  ait  en  Dieu 
qu'une  seule  idée  par  laquelle  il  connaît  toutes  les  choses, 
on  peut  dire,  cependant,  que,  par  rapport  aux  choses  con- 
nues, cette  idée  se  diversifie  et  se  multiplie,  mais  cette 
multiplicité  ne  saurait  atteindre  l'essence  divine,  elle  vient 
non  de  Dieu,  mais  des  choses,  c'est  simplement  une  plura- 
lité secundum  rationem  et  non  secundum  rem.  (Ibid.,  q.  iv). 
C'est  ainsi  que  l'on  peut  dire  que  toutes  les  idées  des  cho- 
ses sont  en  Dieu;  qu'elles  sont  en  nombre  infini,  (Ibid., 
q.  v).  qu'elles  sont  toutes  égales,  et  qu'il  n'y  a  entre  elles 
dans  l'intelligence  divine  aucun  ordre  de  priorité  ou  d'ex- 
cellence. (Ibid.,  q.  vi). 

Enfin,  Dieu  doit  être  appelé  le  suprême  Exemplaire  de 
tout  ce  qui  existe,  car  toutes  les  choses  créées  ont  en  Lui 
leur  prototype  et  l'idée  d'après  laquelle  elles  ont  été  pro- 
duites !. 

L'intelligence  divine  diffère  encore  de  l'entendement 
humain  en  ce  qu'elle  n'a  pas  besoin  de  recevoir  des  espèces 
pour  passera  l'acte;  elle  est  toujours  en  acte  par  elle-même 
et,  loin  de  trouver  son  achèvement  et  son  perfectionnement 
dans  les  objets  qu'elle  connaît,  on  doit  dire,  au  contraire, 
que  c'est  elle  même  qui  ,en  les  connaissant,  confère  aux 
êtres  tout  ce  qu'ils  peuvent  avoir  de  dignité  et  de  perfec- 
tion. (Sent.,  d.  xxxix,  a.  i,  q.  i,  concl.). 

Il  faut  remarquer  encore  que  la  connaissance  divine 
n'est  point   assujettie,  comme  la  nôtre,  aux  conditions  du 


1.  Ibid.,  q.  II,  fund.  3.  Concl.  :  t  Et  quamvis  in  Deo  sint  dis- 
tincte (idese),  sunt  tamen  unum  exemplar,  sicut  plures  formae 
particulares  in  sigillo  faciunt  unum  sigillum.  » 
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temps  et  de  l'espace,  et  cela  tient  à  ce  que  Dieu,  étant  un 
acte  pur,  voit  tout  dans  un  éternel  présent,  de  sorte  que 
ce  qui  passe  est  vu  en  lui  d'une  manière  immuable,  les  cho- 
ses temporelles  sont  contemplées  dans  une  lumière  intem- 
porelle: Dieu  sait  qu'elles  sont  changeantes,  qu'elles  s'écou- 
lent avec  le  flux  du  temps  :  mais  il  le  sait  en  dehors  du 
temps  et  de  tout  changeaient  :  Novit  ipsarum  mutabilita- 
tem. . .  sed  tamen  novit immutabilter.  (Ibid.  a.  n,q.  Il,  Concl. 
et  qusest.  ni). 

Mais  la  manière  dont  Dieu  connaît  les  événements  qui  se 
déroulent  sur  cette  terre  et  dans  la  conscience  des  hom- 
mes, soulève  deux  graves  problèmes  qui  ont  singulière- 
ment excité  la  sagacité  des  philosophes  et  des  théologiens: 
Si  Dieu  prévoit  à  l'avance  tout  ce  qui  doit  arriver,  et  si, 
d'autre  part,  sa  science  est  infaillible,  ne  semble  t- il  pas 
que  tous  les  conseils  des  hommes  sont  enfermés  dans  un 
vaste  déterminisme,  où  il  n'y  a  plus  aucune  place  pour  la 
liberté  de  la  créature  raisonnable? 

Dieu  infiniment  libre  prévoit  ceux  qui  seront  sauvés,  et, 
comme  cette  prescience  est  infaillible,  ne  marque-t-elle  pas 
à  l'avance  chacun  des  hommes  qui  naît  ou  qui  doit  naître 
du  signe  des  élus  ou  du  sceau  de  la  réprobation?  C'est  le 
redoutable  problème  de  la  prédestination  que  nous  aborde- 
rons d'une  manière  spéciale  en  traitant  de  la  grâce  divine  '. 

La  question  de  la  prédestination  n'est  qu'un  aspect  par- 
ticulier d'un  problème  plus  général,  le  problème  de  la 
prescience  divine.  L'attitude  que  prend  ici  S.  Bonaventure 
peut  se  résumer  dans  ces  propositions  :  a)  la  prescience  di- 
vine, considérée  en  elle-même,  n'est  pas  cause  des  événe- 
ments futurs;  b)  Considérée  par  rapport  aux  événements 
eux-mêmes,  on  peut  dire  qu'elle  est  leur  cause;  c)  de  toute 
manière  cette  cause  n'est  jamais  nécessitante.  Considérée 
en  elle-même,  la  prescience  n'implique  aucune  idée  de 
causalité;  Dieu  n'accomplit  que  ce  qu'il  veut  accomplir.  Il 
ne  suffit  donc  pas  qu'il  prévoie  les  événements  futurs  pour 

i.  Voir  plus  ba?,  page  187  suiv. 
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que  ceux-ci  s'accomplissent  :  autrement  il  faudrait  dire 
qu'il  produit  le  mal  moral  et  qu'il  doit  produire  aussi  tous 
les  possibles,  car  il  est  certain  qu'il  a  la  prescience  de  tous 
ces  faits.  D'ailleurs,  si  la  prescience  pouvait  être  cause,  ce 
serait  ou  en  raison  de  la  connaissance  qu'elle  inclut  ou  en 
raison  de  sa  priorité  par  rapport  aux  événements.  Mais  la 
seule  connaissance  ne  produit  rien,  et  quant  à  la  priorité, 
elle  n'indique  qu'un  ordre  chronologique  et  est,  par  consé- 
quent, tout  à  fait  étrangère  à  la  causalité.  (Sent.,  d.  xxxvm, 
a.  i,  q.  i,  fund). 

Si  l'on  considère  maintenant  les  événements  futurs,  on 
doit  dire  que  la  prescience  divine  les  cause,  mais  l'action 
de  cette  causalité  est  plus  ou  moins  étendue.  Il  est  des  évé- 
nements dont  toute  la  causalité  doit  être  rapportée  à  Dieu 
comme,  par  exemple,  la  Création  :  ici  la  prescience  divine, 
est  la  cause  totale  de  la  réalisation  de  ces  événements.  Il 
en  est  d'autres  où  la  volonté  de  la  créature  est  seule  cause, 
comme,  par  exemple,  le  péché  et,  en  général,  le  mal  mo- 
ral :  ici  la  prescience  divine  n'est  cause  absolument  en  au- 
cune manière,  ou  si  l'on  continue  à  l'appeler  cause,  il  faut 
la  concevoir  non  comme  une  cause  efficiente,  mais  comme 
une  cause  déficiente. 

Enfin,  il  est  d'autres  actions  où  la  volonté  divine  et  la 
volonté  humaine  combinent  ensemble  leur  efficacité,  comme 
les  manifestations  de  la  vie  naturelle  et  les  œuvres  morales 
dans  lesquelles  Dieu  coopère  avec  la  créature  :  dans  ces 
actions,  la  prescience  de  Dieu  est  cause,  mais  pas  cause 
totale. 

Aussi,  d'une  façon  générale,  il  faut  dire  que,  par  rap- 
port aux  actions  futures,  la  prescience  divine  inclut  tou- 
jours une  certaine  causalité,  bien  que  celte  causalité  ne 
soit  pas  toujours  positive,  comme,  à  l'égard  d'un  mal  mo- 
ral. (Ibid.,  concl.).  Il  faut  dire  enfin  que  la  prescience  di- 
vine n'est  jamais  une  cause  nécessitante  ou,  en  d'autres 
termes,  qu'elle  se  concilie  parfaitement  avec  le  libre  arbi- 
tre de  l'homme. 

Dieu  prévoit  les  choses  futures  telles  qu'elles  seront,  en 
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effet  puisque  sa  science  est  infaillible;  celles  qui  doivent 
être  contingentes  par  le  fait  de  la  libre  décision  de  la  vo- 
lonté humaine,  ou  encore  par  le  hasard  qui  se  glisse  dans 
les  événements,  il  les  voit  contingentes  et  libres,  et,  par 
conséquent,  s'il  prévoit  que  telle  action  que  je  ferai  est 
libre,  comme  il  ne  peut  pas  se  tromper,  cette  action  sera 
certainement  libre,  et  la  prescience  divine,  bien  loin  d'y  in- 
troduire un  élément  de  fatalité,  en  sauvegardera  au  con- 
traire l'absolue  liberté.  (Ibid.,  fund.  4). 

D'ailleurs,  la  prescience  divine  n'ajoute  et  ne  retranche 
absolument  rien  au  caractère  de  nos  actions  :  Si  Dieu  ne 
prévoyait  pas,  nous  ne  serions  pas  plus  libres  pour  cela  ; 
et,  par  conséquent,  s'il  prévoit  nous  ne  le  sommes  pas  moins. 
(Ibid.,  a.  il,  q.  i,  fund.  2). 

Enfin,  si  la  prescience  de  Dieu  introduisait  dans  le  cours 
des  événements  la  fatalité,  ce  serait  la  négation  même  du 
hasard  et  de  la  contingence  dans  ces  choses,  et  cette  néga- 
tion est  une  chose  absurde. 

Cette  solution,  conclut  le  Saint,  est  la  seule  qui  se  conci- 
lie avec  les  perfections  divines  et  avec  la  dignité  de  l'homme  : 
car,  d'une  part,  elle  ne  refuse  pas  à  Dieu  la  prescience  des 
choses  futures,  comme  le  firent  certains  hérétiques,  et, 
d'autre  part,  elle  n'enlève  pas  à  l'homme  la  possibilité  et 
le  mérite  de  ses  bonnes  œuvres.  (Ibid.,  a.  n,  q.  i,  concl.). 

La  volonté  en  Dieu  est  à  la  hauteur  de  l'intelligence  ; 
c'est  une  volonté  éminemment  éclairée  et,  par  conséquent, 
toute  sainte,  toute  droite,  mue  toute  entière  par  le  désir 
du  meilleur,  c'est  aussi  une  volonté  immuable  et  toute  puis- 
sante que  rien  ne  saurait  modifier  ni  contrarier. 

Que  la  volonté,  d'abord,  doive  être  attribuée  à  Dieu,  il 
n'est  pas  difficile  de  l'établir,  La  volonté  est  signe  de  puis- 
sance et  elle  est  d'autant  plus  efficace  que  cette  puissance 
est  plus  grande  :  or  Dieu  est  tout  puissant.  La  volonté  est 
la  source  de  tout  bonheur,  car  on  appelle  heureux  ceux  qui 
possèdent  tout  ce  qu'ils  veulent  et  il  n'y  a  point  de  vraie 
félicité  en   dehors   de  la  volonté  :    or  Dieu  est  infiniment 
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heureux.  La  volonté  accompagne  toujours  la  justice  et 
l'équité,  car  ces  deux  vertus  ne  sont  que  la  rectitude  de  la 
volonté  :  or  Dieu  est  souverainement  juste  et  équitable.  En- 
fin, la  volonté  ne  se  sépare  pas  de  la  libéralité  qui  n'est, 
en  effet,  qu'une  forme  de  l'amour,  or  Dieu  est  souveraine- 
ment libéral.  Pour  toutes  ces  raisons,  il  est  évident  que 
la  volonté  doit  être  attribuée  à  l'Etre  suprême. 

Il  faut  ajouter  que  la  volonté  qui  est  en  Dieu,  est  bien 
supérieure  à  celle  qui  se  rencontre  chez  l'homme.  Chez 
nous,  la  volonté  naît  d'une  indigence  qui  cherche  à  acqué- 
rir ce  qui  lui  manque;  elle  trahit  l'imperfection  de  notre 
nature  qui  n'est  jamais  complètement  en  acte  et  qui  doit 
lutter  pour  réaliser  ses  puissances  ou  repousser  ce  qui  les 
contrarie;  elle  se  rattache  ainsi  à  la  vie  sensible  et  à  la  lutte 
des  appétits,  elle  est  ployabie  en  tous  sens,  selon  la  décon- 
certante mobilité  de  nos  inclinations  et  de  nos  impressions. 

En  Dieu,  la  volonté  ne  présente  absolument  rien  de  sen- 
sible et  comme  l'essence  divine  réalise  de  toute  éternité  les 
virtualités  qu'elle  contient  et  est,  par  conséquent,  un  acte 
pur,  le  vouloir  se  déploie  dans  la  pleine  possession  de  la 
félicité  et  dans  la  droiture  immuable  du  bien. 

La  volonté  en  nous  naît  d'une  indigence,  et  voilà  pour- 
quoi elle  se  manifeste  comme  un  effort  pour  fuir  ce  qui 
nous  blesse  ou  acquérir  ce  qui  nous  charme,  et  selon  que 
cet  effort  arrive  ou  n'arrive  pas  à  ses  lins,  —  car  la  volonté 
humaine  est  loin  de  s'identifier  avec  la  fin  qu'elle  poursuit 
—  nous  éprouvons  de  la  joie,  ou,  au  contraire,  de  la  tris- 
tesse et  du  dépit. 

En  Dieu,  la  volonté  n'est  jamais  séparée  de  sa  fin  natu- 
relle; elle  ne  se  manifeste  donc  pas  sous  forme  d'effort,  et 
bien  loin  d'entraîner  avec  soi  la  tristesse,  le  dépit  et  toutes 
les  passions  que  soulèvent  les  appétits  sensibles  et  concu- 
piscibles,  elle  est  synonyme  de  joie  et  d'éternelle  félicité. 

En  nous,  enfin,  la  volonté  est  inconstante;  incertaine  des 
biens  qu'elle  désire  elle  se  porte  tantôt  d'un  côté,  tantôt 
d'un  autre;  elle  veut  et  elle  ne  veut  pas;  elle  rejette  ce 
quelle  avait  cherché   avec  ardeur,  elle  désire  ce  qu'elle 
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avait  fui  et  se  trouve  sans  cesse  agitée  par  un  va-et-vient 
ininterrompu  de  désirs  et  de  sentiments  opposés  :  Dieu,  au 
contraire,  se  possède  pleinement  dans  la  souveraine  tran- 
quillité de  l'acte  pur  et  sa  volonté  n'est  soumise  à  absolu- 
ment aucune  espèce  de  vicissitude.  (Sent.,  /,  d.  xlv,  a.  i, 

q.  I). 

Enfin  cette  volonté  est  toute  puissante  :  comme  Dieu  est 
présent  partout  où  il  agit,  il  se  porte  à  ce  qu'il  veut  avec 
une  souveraine  efficacité  et  il  n'est  rien  qui  soit  capable 
de  résister  à  sa  volonté.  Ce  qui  est  impossible  à  l'homme  à 
cause  de  la  limitation  des  forces  naturelles  ou  des  bornes 
de  l'intelligence,  est  possible  à  celui  à  qui  obéit  la  nature 
et  chez  qui  la  science  est  infinie.  Dieu  peut  donc  modifier  le 
cours  de  la  nature,  faire,  par  exemple,  qu'une  vierge  soit 
mère,  ou  qu'un  tronc  d'arbre  se  change  en  animal;  il  peut 
aussi  agir  d'une  manière  qui  dépasse  complètement  notre 
entendement  :  il  peut  faire,  par  exemple,  que  deux  corps 
occupent  la  même  portion  d'espace,  ou  qu'un  même  corps 
soit  simultanément  en  plusieurs  endroits,  ou  qu'un  corps 
soit  renfermé  dans  un  espace  moins  grand  que  lui-même. 
Il  n'y  a  qu'une  limite  à  la  puissance  divine  et  cette  limite 
est  posée  par  l'absurde  et  le  contradictoire  :  Dieu  ne  peut 
pas  faire  que  ce  qui  a  été  n'ait  point  été,  par  exemple, 
qu'une  femme  mère  redevienne  vierge  ou  que  2  et  2  ces- 
sent de  faire  4,  parce  que  cela  est  contraire  à  la  raison 
éternelle  et  que  Dieu  se  contredirait  lui-même  en  cher- 
chant à  réaliser  ce  que  sa  nature  exclut.  D'ailleurs,  comme 
ces  impossibilités  équivalent  au  néant,  pouvoir  les  réaliser 
ce  serait  pouvoir  faire  le  rien,  ce  serait  ne  rien  faire  :  et 
chercher  à  réaliser  cet  absurde  serait  agir  contre  l'ordre 
et  la  sagesse  !. 

i.  Sent.  I,  d.  XLII,  a.  I,  q.  III,  concl.  —  Et  voilà  pourquoi  il 
faut  dire  que  si  Dieu  ne  peut  vouloir  le  mal,  ce  n'est  pas  précisé- 
ment que  le  mal  ne  soit  pas  réalisable,  mais  ce  serait  de  la  part 
de  Dieu  une  volition  contraire  à  l'ordre  et  à  la  raison.  Dieu  ne 
veut  donc  jamais  positivement  le  mal  physique  et  le  mal  moral; 
simplement  il  les  permet  et,  en  agissant  ainsi,  il  ne  sort  pas  de 
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Mais,  à  vrai  dire,  cette  limitation  n'en  est  pas  une,  puis- 
qu'elle équivaut  au  néant.  Dans  l'ordre  de  l'être,  la  puis- 
sance divine  est  infinie:  d'abord,  parce  qu'elle  peut  réaliser 
tout  ce  qu'elle  veut,  et  quelque  soit  le  nombre  des  objets 
qu'elle  réalise,  il  en  restera  toujours  un  plus  grand  nombre 
qu'il  lui  sera  toujours  possible  de  réaliser,  (Sent.,  I, 
d.  xlih,  a.  i,  fund.  2).  ensuite,  parce  qu'elle  peut  réaliser 
certains  infinis,  comme  par  exemple,  lorsqu'elle  fait  passer 


!;  règle  de  l'ordre,  car  il  ne  permet  le  mal  qu'en  vue  des  avan- 
tages qui  doivent  s'ensuivre  soit  dans  l'univers,  dont  la  belle 
ordonnance  paraît  plus  admirable  par  le  contraste  des  désor- 
dres qui  s'y  produisent,  soit  dans  l'homme  qui  trouve  dans  le 
mal  une  occasion  de  se  purifier  ou  de  se  sanctifier  par  la  ré- 
signation et  la  patience.  —  Sent.  1,  d.  XLVI,  a.  I,  q.  VI,  concl. 

On  objecte  à  S.  Bonaventure  que  celui  qui  veut  la  fin  veut  les 
moyens  :  car  si  a  Dieu  veut  d'une  volonté  positive  cette  beauté 
de  l'univers  ou  cette  purification  de  ses  saints  par  les  tribula- 
tions ou  les  méchancetés  des  hommes,  il  veut  donc  aussi  et  éga- 
lement d'une  volonté  positive  tous  ces  maux?  » 

Il  faut  distinguer  ici,  répond  le  Saint,  la  volonté  antécédente 
et  la  volonté  conséquente.  Quand  on  veut  une  fin  voluntate  an- 
técédente, on  la  veut  avec  toutes  les  conséquences  qui  en  décou- 
lent nécessairement  ;  mais  cela  n'est  pas  vrai  de  la  volonté  con- 
séquente, car  d'un  mal  peut  sortir  un  bien  qui  n'en  sortirait 
pas  si  ce  mal  lui-même  n'était  détesté  par  la  volonté  et  si  ce 
bien  n'était  approuvé  par  celui  qui  prévoit  qu'il  va  se  produire. 
Quand  je  vois  quelqu'un  faire  une  chute,  je  veux  qu'il  se  re- 
lève: cette  volonté  ne  fait  pas  que  j'aie  également  voulu  sa  chute, 
bien  que,  cependant,  il  ne  me  serait  pas  venu  à  l'esprit  de  vou- 
loir qu'il  se  relève  s'il  n'était  tombé. 

Dans  le  rapport  de  la  fin  aux  conséquences  ou  aux  moyens,  on 
peut  encore  distinguer  ainsi  :  au  point  de  vue  de  l'existence, 
vouloir  que  la  fin  et  les  conséquences  n'aient  pas  de  rapports 
entre  elles,  ce  serait  vouloir  une  chose  impossible,  et  dans  ce 
sens,  on  ne  peut  vouloir  la  fin  sans  les  moyens.  —  Au  point 
de  vue  de  l'approbation,  il  est  parfaitement  possible  de  vouloir 
l'une  sans  l'autre  :  ainsi,  ma  guérison  ne  s'obtiendra  pas  sans 
une  opération:  et  cependant,  en  me  faisant  opérer,  c'est  unique- 
ment ma  guérison  que  je  veux,  et  il  serait  absurde  que  je 
veuille,  que  j'aime,  que  j'approuve  pour  elles-mêmes  les  souf- 
frances physiques  qui  sont  le  moyen  indispensable  de  la  fin  que 
je  désire.  Sent.  I,  d.  XLVI,  a.  I,  q.  II,  concl. 
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une  créature  du  néant  à  l'être,  car  une  distance  infinie  sé- 
pare ces  deux  termes,  (Ibid.,  fund.  4),  enfin,  parce  que 
partout  où  elle  agit,  elle  est  éminemment  libre  et  indépen- 
dante, de  sorte  qu'à  chaque  point  elle  est  comme  en  son 
centre,  et  là  où  elle  agit  elle  applique  toute  son  efficacité 
comme  si  elle  n'agissait  nulle  part  ailleurs;  elle  ne  souffre 
ainsi  aucune  limitation,  ni  dans  son  étendue,  ni  dans  son 
intensité,  et  sous  ce  rapport  encore  elle  est  infinie  (Sent.  I, 
Ibid.,  fund.  5). 

Il  ne  s'ensuit  pas,  cependant,  que  la  volonté  divine  doive 
être  appelée  toute  voulante,  omnivolens,  comme  on  dit,  par 
exemple,  que  Dieu  est  tout  puissant  et  omniscient.  Dieu  con- 
naît tout  ce  qui  peut  être  connu;  il  peut  tout  ce  qui  peut 
être  fait,  mais  il  ne  veut  pas  tout  ce  qui  peut  être  voulu,  et 
la  raison  en  est  claire  :  quand  on  dit  que  Dieu  peut  tout  le 
possible,  on  fait  abstraction  du  temps  et  des  conditions  pré- 
cises et  nettement  déterminées  qu'il  implique;  on  considère 
simplement  la  puissance  habituelle  qui  réside  dans  la  cause 
première,  et  ainsi  comprise,  en  dehors  de  toute  limitation 
de  temps,  cette  puissance  s'étend,  non  pas  seulement  à  ce 
que  Dieu  réalise,  mais,  en  général,  à  tout  l'ordre  du  possi- 
ble; quand  on  dit  que  Dieu  sait  tout  le  conuaissable,  on 
ne  considère  en  lui  ni  ces  conditions  de  temps,  ni  aucune 
espèce  de  causalité;  au  contraire,  quand  on  déclare  qu'il 
veut  faire  telle  ou  telle  chose,  on  énonce  un  fait  actuel 
et  une  causalité  nettement  déterminée,  et,  ainsi  détermi- 
née, cette  causalité  doit  avoir  un  objet  précis  et  ne  peut 
pas  se  porter  indifféremment  sur  tout  ce  qui  peut  être 
voulu. 

Il  est  trop  évident,  en  effet,  que  Dieu  n'est  pas  actuelle- 
ment cause  de  tout  ce  qu'il  peut  faire,  et  qu'il  y  a  un  très 
grand  nombre,  un  nombre  infini  de  choses  qu'il  peut  réa- 
liser et  qu'il  ne  réalise  pas  et  ne  réalisera  jamais.  Et  si 
Dieu  ne  le  réalise  pas,  c'est  qu'il  ne  le  veut  pas  :  la  science 
et  la  puissance  sont  per  modum  habitus,  mais  la  volonté 
est  per  modum  actus.  Dieu  peut  connaître  et  réaliser  plus 
de  choses  qu'il  n'en  connaît  et  n'en  réalise,  mais  il  ne  peut 
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en  vouloir  plus  qu'il   n'en  veut  en  effet.  (Sent.  /,  d.  xlv, 
a.  i,  q.  ii,  concl.). 

Enfin  la  volonté  divine  est  cause  de  tout  ce  qui  existe,  et 
cela  s'explique  par  ce  que  nous  venons  de  dire  :  il  ne  peut 
y  avoir  que  trois  causes  de  tout  cet  univers  :  ou  la  science 
de  Dieu,  ou  sa  puissance  ou  sa  volonté.  Or,  nous  venons 
de  voir  que  la  science  et  la  puissance  n'impliquent  pas  né- 
cessairement chez  Dieu  une  action  actuelle  et  une  actuali- 
sation déterminée;  si  donc  ce  monde  existe,  c'est  qu'un  acte 
précis  d  la  volonté  divine  l'a  réalisé  à  un  moment  donné. 
(Sent.  I,  d.  xlv,  a.  n,  q.  i,  fund.  2). 

Dieu  n'est  pas  seulement  la  source  de  toute  pensée  :  ra- 
tio intelligendi;  il  est  aussi  le  fondement  de  toute  réalité, 
ratio  essendi.  Toutes  les  choses  créées  possèdent  en  lui  le 
lieu  et  la  raison  de  leur  éternelle  possibilité.  Elles  ont  tou- 
jours existé  eu  Dieu,  parce  que  les  idées  dont  elles  sont  la 
réalisation,  sont  éternelles  eu  Lui  et  parce  que  la  puissance 
productrice  qui  les  a  fait  passer  de  l'ordre  du  possible  à  celui 
du  réel,  est  éternelle  comme  Dieu  même.  (Sent.I,  d.  xxxvi, 
a.  i,  q.  i).  Mais,  quand  on  dit  que  toutes  les  choses  créées 
sont  en  Dieu  ab  seterno,  l'on  entend  qu'elles  sont  en  Dieu 
non  point  dans  leur  réalité  concrète  et  individuelle,  ce  qui 
serait  impie  et  absurde,  mais  dans  leur  essence  et  leurs 
idées;  elles  sont  en  Dieu  comme  la  statue  se  trouve  dans 
l'esprit  de  l'artiste  avant  que  celui-ci  se  soit  décidé  à  pro- 
duire au  dehors  le  chef-d'œuvre  qu'il  a  conçu. 

Il  faut  se  demander,  enfin,  en  quel  sens  l'Ecriture  et  les 
Pères  ont  pu  dire  que  tout  ce  qui  a  été  fait  par  Dieu  est  vie 
en  Lui  :  quod  factum  est  in  ipso  vita  erat.  (Joan.  I,  3-4). 
Les  choses  peuvent  être  en  Dieu  de  trois  manières  différen 
tes  :  ou  bien  elles  sont  en  lui  comme  dans  le  principe  qui  les 
produit  et  par  conséquent  sous  le  rapport  de  la  puissance  : 
dan%ce  sens,  il  faut  dire  qu'en  Dieu,  elles  ne  sont  ni  vie, 
ni  encore  quoi  que  soit,  puisque  Dieu  tire  du  néant  et  non 
de  lui-même  tout  ce  qu'il  crée.  Elles  sont  en  Dieu  aussi 
comme  dans  la  cause  qui  les  conserve,  les  soutient  et  leur 
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continue  le  don  de  l'être.  Sous  ce  rapport  elles  ne  sont  pas 
différemment  en  Dieu  de  ce  qu'elles  sont  en  elles-mêmes: 
les  unes  ont  l'existence,  les  autres  l'existence  et  le  mouve- 
ment, d'autres  enfin,  comme  l'homme,  l'existence,  le  mou- 
vement et  la  vie. 

Enfin,  elies  sont  en  Dieu,  au  point  de  vue  de  la  connais- 
sauce  que  le  Créateur  en  a,  comme  dans  leur  cause  exem- 
plaire, et  c'est  à  ce  point  de  vue  seulement  qu'il  faut  dire 
qu'elles  sont  vie  en  Dieu.  Et  il  doit  bien  en  être  ainsi  :  en 
tant  qu'elles  sont  idées,  elles  ne  se  distinguent  pas  réelle- 
ment de  l'essence  divine,  et  ainsi  elles  participent  de  la  vie 
essentielle  qui  est  en  Dieu.  Mais,  comme  dans  l'ordre  de  la 
connaissance  nous  ne  parlons  pas  seulement  des  êtres  qui 
ont  été  réalisés,  mais  aussi  des  possibles  et,  en  général,  de 
ce  qui  est  compris  dans  l'intelligence  divine,  il  faut  dire 
que  tout  ce  qui  est  pensable  est  en  Dieu  et  que  tout  ce  qui 
est  en  Dieu  est  vie.  (Sent.  /,  a.  n,  q.  i,  concl.). 

Et  ainsi,  il  s'ensuit  qu'à  un  certain  point  de  vue,  les  cho- 
ses ont  plus  de  réalité  en  Dieu  qu'en  elles-mêmes  (in  gé- 
nère proprio),  non  point  qu'elles  aient  dans  l'intelligence 
divine  plus  de  concrétude,  puisqu'elles  ne  s'y  trouvent 
qu'à  titre  d'idées,  mais  parce  qu'en  Dieu  elles  ne  font  qu'un 
avec  son  essence  et  participent  ainsi  de  son  excellence  et 
de  sa  perfection.  (Sent.  I,  d.  xxxvi,  a.  n,  q.  n). 

S.  Bonaventure  étudie  longuement  le  concept  de  création 
et  réagit  contre  les  erreurs  qui  avaient  cours  sur  ce  point 
au  temps  où  il  vivait. 

Le  monde  dérive  tout  entier  du  premier  principe;  ce 
principe  n'a  donc  pas  travaillé  sur  une  matière  préexistante  : 
il  a  tiré  le  monde  du  néant,  c'est-à-dire  qu'il  a  créé  en  lui 
et  la  forme  et  la  matière.  De  multiples  raisons  font  qu'on 
n'en  saurait  douter. 

D'abord,  plus  un  agent  est  noble  et  parfait,  moins  il  a 
besoin  d'instruments  pour  agir,  et  l'agent  absolument  par- 
fait dans  tout  ce  qu'il  opère  se  suffit  complètement  à  lui- 
même.  Un  tel  agent,  réduit  à  lui-même,  peut  donc  produire 
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toutes  choses.  Il  ne  les  tire  pas  de  sa  propre  substance, 
puisqu'étant  infiniment  parfait,  il  est  indivisible,  il  les  fait 
donc  sortir  du  néant.  Or  Dieu  est  un  agent  infiniment  par- 
fait. 

Un  agent  qui  n'opère  qu'à,  titre  de  forme  peut  produire 
une  forme  nouvelle  :  en  raisonnant  a  pari,  on  doit  dire  qu'un 
agent  qui  opère  par  tout  lui-même  (secundum  se  totum) 
peut  produire  un  être  total  :  or  Dieu  agit  par  tout  lui-même, 
puisqu'il  est  éminemment  simple;  donc,  quand  il  produit 
un  être,  il  le  produit  tout  entier,  forme  et  matière. 

Ce  qui  ne  dépend  pas  d'un  autre  est  par  soi-même;  et 
rien  de  ce  qui  est  ainsi  par  soi-même  n'a  besoin,  pour  exis- 
ter, de  l'intervention  d'un  autre  :  mais  tout  principe  intrin- 
sèque au  monde  a  besoin  pour  exister  du  concours  d'un 
élément  étranger,  car  la  forme  ne  va  pas  sans  la  matière  et 
la  matière  requiert  la  forme  :  donc  le  monde  tout  entier, 
considéré  au  double  point  de  vue  de  la  forme  et  de  la  ma- 
tière, requiert  un  principe  extérieur  à  lui. 

D'ailleurs,  si  les  choses  ne  dépendaient  pas  complètement 
d'un  principe,  cette  indépendance  ne  pourrait  se  produire 
que  par  rapport  à  leur  forme  ou  par  rapport  à  leur  matière. 
Par  rapport  à  leur  forn  e,  c'est  impossible,  car  nous  montre- 
rons tout  à  l'heure  que  les  formes  sont  nécessairement  pro- 
duites et  indispensables  pour  la  production  de  toutes  les  au- 
tres choses.  Il  reste  que  ce  serait  par  rapport  à  la  matière  : 
mais  cela  encore  est  inadmissible,  car,  comme  le  dit  Aris- 
tote  (Physic.  II,  cont.,  23-22.  —  Me/.aphysic,  lib.  vr, 
cont.,  19),  l'acte  précède  la  puissance;  et  puisque  l'acte, 
la  forme,  est  produit,  il  s'ensuit  évidemment  que  la  puis- 
sance, la  matière,  l'est  aussi.  On  prétendra  peut-être  que 
l'acte  ici  doit  être  [ris,  non  pour  la  forme,  mais  uniquement 
pour  la  cause  efficiente  :  vaine  échappatoire,  car  la  conclu- 
sion reste  la  même  :  et  l'on  est  en  droit  de  poser  de  nouveau 
la  question  :  pourquoi  la  matière  ne  serait-elle  pas  pro- 
duite? Répond-on  qu'elle  est  le  principe  d'où  dérivent 
toutes  les  autres  choses  tandis  qu'elle-même  ne  dépend 
d'aucun  être?   Mais  alors,  me  rabattant  sir  la  forme,  je 
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demande  si,  oui  ou  non,  elle  dérive  de  quelque  être  anté- 
rieur ou  si  elle  est  tirée  du  néant:  si  elle  est  tirée  du  néant, 
la  môme  raison  vaut  pour  la  matière  à  laquelle,  dans  le 
cas,  on  fait  jouer  le  rôle  de  la  forme;  si  l'on  rattache  sa 
production  à  l'existence  antérieure  d'un  autre  être,  je  de- 
mande quel  est  cet  être  :  ce  n'est  pas  la  matière,  puisque  la 
forme  est  simple;  ce  n'est  pas  non  plus  quelque  être  ou 
élément  qui  serait  contenu  dans  la  matière,  car  de  nouveau 
il  faudrait  déterminer  d'où  vient  à  son  tour  ce  quelque 
chose,  et  pour  la  même  raison  son  existence  ne  saurait 
être  rattachée  à  celle  de  la  matière  :  et  ainsi  il  faut  reculer 
à  l'infini  dans  l'ordre  des  causes,  à  moins  d'admettre  que 
les  formes  ont  été  produites  par  le  premier  principe  et  que 
leur  production  est  une  création  ex  nihilo.  (Sent.  II,  dist.  i, 
p.  i.  a.  i,  q.  i,  fund.). 

A  cette  conclusion  on  objecte  que  tout  effet  doit  présen- 
ter quelque  ressemblance  avec  sa  cause,  or  la  matière,  qui 
est  une  pure  possibilité,  est  aussi  différente  que  possible  du 
premier  principe  qu?  est  un  acte  pur  :  elle  ne  saurait  donc 
être  produite  par  lui.  S.  Bonaventure  résout  l'objection,  en 
faisant  remarquer  que  ce  n'est  pas  pour  elle-même  que  la 
matière  a  été  créée,  mais  en  vue  de  la  ferme,  et  la  forme, 
elle,  se  rapproche  de  la  nature  du  premier  principe. 

L'effet  produit,  dit-on  encore,  doit  présenter  quelques- 
unes  des  qualités  qui  se  trouvent  dans  l'agent;  le  premier 
principe  est  toute  lumière  et  toute  beauté,  tandis  que  la 
matière  est  ce  qu'il  y  a  de  plus  bas.  Celte  infériorité  de  la 
matière,  observe  le  saint  Docteur,  est  purement  relative  ;  la 
matière  n'est  pas  pure  privation;  elle  est  un  commence- 
ment d'être  et,  de  ce  chef,  présente  déjà  quelque  beauté  et 
quelque  harmonie.  Vouloir  qu'elle  reproduise  les  perfec- 
tions du  premier  principe,  c'est  une  prétention  tout  à  fait 
déraisonnable,  à  moins  que  l'on  dénie  à  Dieu  le  droit  ou  le 
pouvoir  d'établir  entre  les  êtres  divers  degrés  de  perfec- 
tion. 

La  nature  de  la  forme  et  le  rôle  qu'elle  doit  jouer  dans 
la  nroductien  des  choses  soulèvent  encore  une  autre  ci  if  ii  - 
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culte  :  l'agent  ne  produit  que  s'il  connaît  à  l'avance  les 
choses  qu'il  doit  produire;  or,  il  ne  peut  les  connaître  que 
par  leurs  formes,  et,  comme  ces  dernières  n'existent  encore 
en  aucune  manière  avant  l'acte  créateur,  il  faut  dire  ou 
que  cet  acte  est  impossible  ou  que  les  formes  préexistent  à 
la  créatiou.  Nous  savons,  d'autre  part,  que  celles-ci  ne 
peuvent  à  leur  tour  être  produites  que  par  des  formes 
préexistantes  :  il  faut  donc,  pour  éviter  de  reculer  à  l'infini, 
admettre  que  ces  formes  sont  éternelles  et  n'ont  pas  été 
créées.  S.  Bonaventure  dissipe  facilement  l'équivoque  qui 
se  cache  sous  cette  argumentation.  Le  mot  forme  est,  en 
effet,  susceptible  d'une  double  signification;  il  peut  expri- 
mer certains  agents  naturels,  certaines  forces  physiques 
(verœ  natww),  ou  seulement  les  idées  des  choses  contenues 
dans  l'intelligence  divine.  Or,  il  ne  s'agit  pas  ici  d'une 
production  physique  par  laquelle,  d'une  forme  donnée 
sortirait  un  autre  être,  comme  on  voit  par  la  génération 
l'homme  naître  de  l'homme.  11  s'agit  d'une  production 
purement  intellectuelle,  idéale  :  la  premier  principe  pro- 
duit toutes  les  choses  par  leurs  formes,  mais  ces  formes  ne 
sont  pas  une  partie  des  choses,  elles  n'ont  d'existence  que 
dans  l'intelligence  divine,  comme  le  plan  d'un  chef  d'oeuvre 
n'existe  que  dans  la  pensée  de  l'artiste.  En  dehors  de  Dieu 
et  des  objets  particuliers  dans  lesquels  elles  se  trouvent 
réalisées,  les  formes  ne  sont  absolument  rien  et  elles  ne 
servent,  par  conséquent,  ni  à  connaître  les  choses  ni  à  les 
produire. 

Si,  laissant  de  côté  la  forme,  on  passe  maintenant  à  la 
matière,  il  semble  encore  que  la  création  ex  nihilo  soit 
tout  à  fait  impossible.  Il  n'y  a  pas  de  milieu  :  tout  ce  qui 
est  produit  vient  d'un  être  antérieur  ou  est  tiré  du  néant. 
Or,  les  choses  produites  ne  peuvent  venir  du  néant,  car  ex 
nihilo  nihily  la  production  est  une  action  et  toute  action, 
pour  s'exercer  et  même  être  possible,  requiert  la  préexis- 
tence d'un  terme  :  omnis  actio  tendit  ad  terminum  ;  —  toute 
lotion  suppose  une  matière.  Ainsi,  les  choses  produites 
proviennent   d'un   être  antérieur  qui  est  la  matière,  et  ici 
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encore,  pour  éviter  de  reculer  à  l'infini,  il  faut  dire  que 
cette  matière  est  nécessairement  incréée.  S.  Bouaventure 
répond  en  distinguant  la  création  et  la  production  en  géné- 
ral :  la  création  n'est  pas,  à  proprement  parler,  une  action; 
elle  ne  suppose  donc  pas  de  terme  sur  lequel  elle  s'exerce- 
rait; elle  exclut  même  ce  terme,  puisque  par  définition  elle 
implique  le  concept  de  la  production  totale  d'une  chose  qui 
auparavant  n'existait  en  aucune  manière  !. 

La  création  est  un  genre  de  production  tout  à  fait  à 
part  et  dont  la  nature  ne  nous  offre  aucun  exemple,  car, 
qu'il  s'agisse  de  la  formation  naturelle  des  corps  ou  des 
productions  de  l'art,  partout  nous  voyons  la  nature  et 
l'art  travailler  sur  une  matière  préexistante  :  l'art  et  la  na- 
ture ne  créent  rien,  ils  ne  font  que  produire  de  nouvelles 
formes.  Et  si  l'on  veut  donner  à  la  créalion  le  nom  de 
changement,  ce  mot  ici  ne  peut  signifier  que  le  passage 
de  la  non-existence  à  l'être.  Tout  ce  qui  agit,  meut;  or, 
Dieu  agit  en  créant,  donc  il  meut  et  c'est  ce  mouvement, 
ce  passage,  engendré  par  l'action  créatrice  que  l'on  exprime 
en  disant  que  la  création  est  un  changement.  (Sent.  //, 
dist.  i,  p.  i,  a.  m,  q.  i;  cf.  Se?it.  77,  dist.  vu,  p.  n, 
dub.  ni;  ibid.,  p.  ri,  a.  n,  q.  n,  concl.). 


Une  fois  déterminé  le  mode  de  la  production  des  choses, 
il  reste  à  en  fixer  le  moment  :  le  monde  a-t-il  été  créé  dans 
le  temps,  ou  ab  œterno  ?  c'était  là  une  question  fort  débattue 
dans  les  Ecoles;  certains  s'appuyaient  ici  sur  l'autorité 
d'Aristote  qui  semble  admettre  l'éternité  de  la  matière  -. 

1.  «  Quod  objicitur  quod  actio  est  in  aliquid  :  dicendum  quod 
creare  non  est  agere  sed  facere;  et  in  hoc  differunt  agere  et  fa- 
cere,  nain  agere  in  quid  agat,  non  quid  exigit  ;  facere  autem  a 
converso.  »  —  Sent.  II,  d.  I,  p.  I,  a.  I,  q.  I,  ad.  4. 

2.  Cf.  Clodius  Piat,  Aristot.e,  Alcan.  Paris,  19C3,  p.  136-137  et 
A.  Rivaud,  Le  'problème  du  devenir  et  la  notion  de  la  matière  dans 
laphil.  grecque,  Paris,  Alcan,  190G,  p.  424-425. 
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D'autres  prétendaient  que  ce  n'est  point  là  la  véritable 
pensée  du  philosophe  grec  ;  d'autres  encore,  tout  en  ad- 
mettant que  le  monde  a  été,  de  fait,  créé  dans  le  temps,  se 
demandaient  s'il  n'avait  pas  pu  être  créé  ab  œterno  et  l'on 
sait  que  dans  cette  dernière  question  S.  Thomas  se  décidait 
pour  l'affirmative  l. 

L'opinion  de  S.  Bonaventure  est  très  nette  sur  ce  point  : 
il  rejette  la  création  ab  œterno,  à  la  fois  comme  fait  et 
comme  possibilité,  et  voici  les  raisons  qu'il  apporte  à  l'ap- 
pui de  sa  manière  de  voir  : 

Si  la  création  du  monde  était  ab  œterno,  le  nombre  de 
jours  écoulés  jusqu'au  moment  actuel  serait  infini,  et, 
comme  on  ne  peut  rien  ajouter  à  un  nombre  infini  2,  il 
faudrait  dire  que  chacune  des  révolutions  du  soleil  qui  se 
produisent  journellement  n'ajoute  rien  à  ce  nombre,  ce  qui 
est  absurde.  Et  comme  la  lune  opère  douze  de  ses  révolu- 
tions pendant  que  le  soleil  n'en  fait  qu'une  seule,  il  fau- 
drait dire  que  le  nombre  des  révolutions  lunaires  est  douze 
fois  plus  grand  que  celui  des  révolutions  solaires,  qui  pour- 
tant, dans  la  supposition,  serait  déjà  infini  ;  il  faudrait 
admettre  ainsi  deux  nombres  infinis  dont  l'un  serait  plus 
grand  que  l'autre,  ce  qui  est  également  absurde.  Si  la 
création  du  monde  était  ab  œterno,  celui-ci  n'aurait  pas  eu 
de  commencement,  donc  pas  de  premier  mouvement,  donc 
aussi,  aucune  règle  de  classification  et  d'ordre,  de  sorte 
qu'entre  toutes  les  révolutions  du  soleil  aucune  ne  pourrait 
convenablement  être  considérée  comme  la  première  3.  Il 
s'ensuivrait  aussi  que  le  monde  n'aurait  pu  arriver  jusqu'au 
moment   présent,  car,  élant  infini   en  durée,  il  aurait  dû 

t.  .S.  Thomas,  op.  27.  De  œternitate  mundi  ;  —  sur  les  raisonr 
qui  ont  conduit  S.  Thomas  à  cette  théorie,  voir  Stiicke,  Katko- 
lik.,  1883,  I,  225,  suiv. 

2  «  Impossibile  est  infinita  addi.  »  Cf.  Aristote  Vhysic,  lib.  III; 
de  cœlo,  lib.  I,  cont.  43. 

3.  «  Impossibile  est  infinita  ordinari.  »  —  t  Revolutiones  cœli, 
si  suât  infi ait»,  non  habent  primum  :  ergo  una  non  est  ante 
aliain.  » 
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traverser  un  nombre  infini  d'années  pour  arriver  jusqu'à 
l'heure  actuelle,  or,  l'infini  ne  se  parcourt  pas  l. 

Il  s'ensuivrait  encore  cette  contradiction  qu'un  esprit, 
fini  pourrait  comprendre  l'infini;  il  suffirait  que  cet  esprit, 
créé  en  même  temps  que  le  monde,  en  connût  toutes  les 
révolutions  et  n'en  oubliât  aucune;  dans  la  supposition  le 
nombre  de  ces  révolutions  serait  infini  et  un  esprit  limité 
pourrait,  cependant,  en  embrasser  tout  l'ensemble,  ce  qui 
répugne  aux  principes  de  la  philosophie  2. 

Si  la  création  du  monde  était  ab  œterno,  il  faudrait 
aussi  admettre  la  coexistence  de  plusieurs  infinis.  Le  monde 
ayant  été  créé  pour  l'homme,  comme  nous  l'enseigne  l'E- 
criture, celui-ci  aurait  existé  dès  le  commencement;  et, 
comme  la  vie  de  chaque  individu  est  limitée,  il  faudrait 
admettre  un  nombre  infini  d'hommes  depuis  la  création; 
d'autre  part,  chaque  homme  est  doué  d'une  âme  raisonna- 
ble, et  comme  elle  aussi  est  incorruptible  et  immortelle,  il 
s'ensuit  qu'aucune  n'a  été  anéantie  et  que,  par  conséquent, 
à  l'heure  actuelle  le  nombre  en  est  infini  :  or,  tout  cela 
répugne  3. 

La  création  du  monde  ab  œterno  est  donc  impossible  et 
cette  impossibilité  se  fonde  tout  entière  sur  la  contradiction 
qu'il  y  aurait  à  vouloir  réaliser  un  nombre  infini.  Il  n'en 
serait,  sans  doute,  pas  de  même,  si  l'on  pouvait  admettre 
avec  certains  philosophes  l'éternité  de  la  matière;  on  pour- 
rait dire  alors  que  le  monde,  tout  en  étant  coéternel  à 
Dieu,  n'en  est,  cependant,  que  le  vestige  et  comme  la  mani- 
festation extérieure;  on  pourrait  dire  que  sa  coéternité  ne 
détruit  pas  le  lien  causal  qui  le  rattache  à  Dieu  :  au  lieu 
d'être  créé  dans  le  temps,  on  pourrait  le  concevoir  comme 
créé  de  toute  éternité.  Mais  encore  une  fois  il  faudrait,  pour 
cela,  que  l'éternité  de  la  matière  puisse  être  admise,  et  en 

1.  «  Impossibile  est  infinita  pertransiri.  »  —  Cf.  Aristot.  Poste- 
rior,  lib.  I  ;  De  cœlo,  lib.  III,  cont.  10;  Physic,  lib.  VI;  cf.  Âp- 
pend.  18. 

2.  «  Impossibile  est  infinita  a  virtute  finita  comprehendi.  » 

3.  «  Impossibile  est  infinita  esse  simul.  » 
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dehors  même  du  témoignage  si  formel  des  Ecritures,  nous 
venous  de  voir  qu'on  ne  saurait  l'admettre  sans  lumLer 
dans  une  série  de  contradictions.  (Append.  19.) 

L'auteur  de  la  création  est  Dieu  et  Dieu  seul  :  c'est  donc 
à  un  seul  principe  qu'il  faut  attribuer  l'universalité  des 
choses,  et  ceux  qui  prétendent,  comme  le  faisaient  autre- 
fois les  Manichéens,  que  Dieu  est  le  principe  des  substan- 
ces spirituelles  et  incorruptibles  et  que  les  substances  pé- 
rissables et  corporelles  doivent  être  attribuées  à  un  autre 
principe,  fout  preuve  d'une  bien  grande  ignorance  des 
fondements  de  la  philosophie  :  Ils  ne  s'aperçoivent  pas 
qu'admettre  deux  premiers  principes,  c'est  détruire  tout 
l'ordre  des  choses,  c'est  limiter  la  puissance  divine,  c'est 
même  circonscrire  l'essence  de  Dieu  et  la  reléguer,  pour 
ainsi  dire,  dans  le  domaine  exclusif  des  substances  spiri- 
tuelles :  c'est  supprimer  Dieu  et,  par  conséquent,  la  possi- 
bilité même  de  toutes  les  substances  particulières,  bonnes 
et  mauvaises.  (Sent.  II,  dist.  i,  p.  i,  a.  n,  q.  1). 

Les  philosophes  grecs,  et  à  leur  tête  Platon,  ont  imaginé 
que 'Dieu  n'est  pas  intervenu  directement  dans  la  constitu- 
tion du  inonde  et  qu'il  a  commis  à  celte  œuvre  des  esprits 
intermédiaires,  car  il  n'était  pas  digne  de  l'Etre  souverai- 
nement parfait  et  acte  pur,  de  prendre  contact,  môme  de 
loin,  avec  la  matière.  Mais  c'est  précisément  parce  qu'il  est 
acte  pur  que  S.  Bon  aventure  attribue  à  Dieu  la  création  im- 
médiate de  toutes  les  choses.  C'est  que,  pour  tirer  du  néant 
ce  qui  jusque-là  n'existait  pas,  une  puissance  finie,  de  quel- 
que nature  qu'on  la  suppose,  ne  saurait  suffire;  c'est  là  une 
œuvre  qui  dé;asse  les  forces  de  toute  nature  limitée;  seule 
la  puissance  iuUuie,  toujours  en  acte  et  réalisant  essentiel- 
lement tout  ce  qu'elle  contient  de  profondes  virtualités, 
peut  faire  sortir  du  néant  l'universalité  des  êtres.  Aussi 
bien,  ce  n'est  pas  là  ce  que  contestaient  les  philosophes  en 
question.  Ils  posaient  un  ou  plusieurs  intermédiaires  entre 
Dieu  et  la  création,  uniquement  pour  expliquer  l'organisa- 
tion de  la  nature  créée  :  ces  intermédiaires,  dans  leur  pen- 
sée, n'étaient  pas  des  créateurs,  mais  seulement  des  ordonna- 
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teurs.  Celle  manière  de  voir,  bien  moins  déraisonnable,  sup- 
pose, cependant,  dans  leur  ihéorie  l'éternité  de  la  matière. 
De  plus,  elle  a  le  tort  de  limiter  la  puissance  du  créateur; 
elle  prétend  sauvegarder  par  là  sa  simplictté  absolue,  mais 
elle  oublie  que  plus  un  être  est  simple  et  plus  son  activité 
et  sa  puissance  sont  étendues;  elle  brise,  au  moins  en  partie, 
le  lien  de  dépendance  qui  rattache  tous  les  êtres,  même 
ceux  des  classes  inférieures,  à  l'Etre  suprême;  et  en  bri- 
sant ou  en  relâchant  ce  lien,  elle  enlève  à  la  nature  sa  fin 
dernière  qui  est  Dieu.  (Sent.  II,  dist.  i,  p.  i,  a.  n,  q.  n). 
Ce  qui  a  trompé  ici  bien  des  philosophes,  c'est  l'impor- 
tance, d'ailleurs  très  justifiée,  qu'ils  attribuaient  à  la  sim- 
plicité absolue  de  Dieu,  lis  se  demandaient  comment  la 
multitude  si  variée  des  choses  particulières  pouvait  conve- 
nablement être  attribuée  à  un  principe  absolument  simple 
et  un.  Il  faut  avouer  que  c'est  là  une  chose  assez  difficile 
à  comprendre  *.  La  meilleure  manière  de  résoudre  la 
question,  c'est  de  ne  pas  séparer  en  Dieu  l'idée  de  sa 
simplicité  de  celle  de  sa  puissance  sans  limites  :  l'être 
premier  absolument  simple  est  par  là  même  absolument 
indépendant  et  puissant.  (Appcnd.  20.)  D'un  seul  point,  qui 
est  ce  qu'il  y  a  de  plus  simple,  les  mathématiciens  peu- 
vent tirer  une  ligne  infinie;  d'un  seul  nombre  ils  peuvent 
faire  sortir  toute  la  série  des  nombres  possibles  et  cette 
série  est  infinie:  d'un  seul  principe  les  philosophes  peuvent 
donc  très  bien  concevoir  qu'on  fasse  dériver  une  multitude 
de  formes  particulières  diversifiées  à  l'infini  :  «  Propter 
»  ergo  immensitatem  infinita  potest,  sed  propter  immen- 
»  sitalis  manifestationem  multa  de  thesauris  suis  profert. 
»  Uuia  vero  est  unice  unum,  ideo  simplicissimum...  et  quia 
»  simplicissimum,  maximae  potenliie...  ;  quia  maximœ  po- 
»  tentiœ  multa  potest...  et  ideo  a  principio  uno,  quia  pri- 
))  mum  et  unum,  exit  multitudo.  »  (Sent.  II,  d.  i,  p.  n, 
a.  i,  q.  i). 

1.  «  Difficile  est  Litelligere,  et  aliqui  circa  hoc  erraverunt.  » 
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La  Nature. 


La  composition  par  essence  et  existence.  —  La  forme  et  la  ma- 
tière. —  La  matière  se  retrouve  dans  toutes  les  substances, 
même  spirituelles  et  incorporelles.  —  L'union  de  l'âme  et 
du  corps.  —  La  pluralité  des  formes.  —  La  production  (educ- 
tio)  des  formes  nouvelles.  —  Dieu  premier  moteur.  —  Les 
corps  célestes  et  les  corps  terrestres.  —  L'Empyrée  ;  les 
quatre  éléments.  —  Le  monde  est-il  le  meilleur  possible? 

La  doctrine  de  la  nature  tient  une  place  très  considérable 
dans  la  pensée  de  S.  Bonaventure  ;  elle  reproduit  la  plupart 
des  théories  caractéristiques  de  ce  que  l'on  a  appelé,  peut- 
être  assez  improprement,  l'augustinisme  et  qui,  si  l'on  en 
excepte  Jean  de  la  Rochelle,  sont  communes  à  toute  l'école 
franciscaine  de  xm°  siècle  :  actualité  infinie,  mais  positive, 
de  la  matière  première,  indépendamment  de  toute  infor- 
mation substantielle:  présence  dans  la  matière  des  raisons 
séminales;  composition  hylémorphique  des  substances  spi- 
rituelles; pluralité  des  formes  dans  tous  les  êtres  de  la  na- 
ture ;  individualité  de  l'âme  indépendamment  de  son  union 
avec  le  corps  !. 

Dans  tous  les  êtres  créés  il  y  a  lieu,  d'abord,  de  poser  une 
distinction  entre  l'essence  et  l'existence,  c'est-à-dire  qu'en 
eux  l'essence  et  l'existence  sont  choses  distinctes,  que  le 
principe  quod  est  et  le  principe  quo  est  ne  sauraient  en  au- 
cune manière  être  identifiés.  Ainsi  l'existence  ajoute  quel- 
que chose  à  l'essence,  la  détermine  dans  l'espace  et  le 
temps,  la  fait  subsister.  Cette  distinction  du  principe  quod 

1.  Sur  1 1  prétendue  origine  augustinienne  de  ces  théories,  voir 
Do  Wulf,  Histoire  de  la  Philosophie  médiévale,  4e  éd.,  p.  318,  suiv. 
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est  et  du  principe  quo  est,  qui  semble  deyoir  être  attribuée 
à  Gilbert  de  ia  Porée  J,  fut  célèbre  dans  la  scolastique  et 
donna  lieu  à  de  nombreuses  discussions.  Comment  d'abord 
faut-il  entendre  cette  distinction? 

La  plupart  des  représentants  de  l'école  franciscaine  de 
cette  époque,  Gilles  de  Rome  et  Jean  de  la  Rochelle  no- 
tamment, enseignaient  que  la  distinction  entre  l'essence  et 
l'existence  n'est  pas  seulement  logique,  mais  réelle.  Avi- 
cenne  admettait  aussi  le  caractère  réel  de  ia  distinction, 
mais,  au  lieu  d'y  voir  une  note  essentielle  aux  choses 
créées,  il  n'y  trouvait  qu'un  caractère  purement  accidentel. 
Cette  restriction  le  conduisait  par  un  chemin  assez  peu 
naturel,  d'ailleurs,  au  panthéisme  :  tout  être  qui  reçoit  son 
existence  d'un  autre,  disait-il,  possède  une  essence  réelle- 
ment distincte  de  son  existence;  mais,  faisant  de  ce  principe 
juste  une  application  défectueuse,  il  ajoutait  que  l'existence 
n'est  dans  les  choses  produites  qu'un  simple  accident, 
quelque  chose  qui  s'ajoute  du  dehors  à  l'essence,  qui  peut 
en  être  séparé,  comme  la  blancheur  est  distincte  et  sépa- 
rable  de  l'homme  blanc.  Et  il  concluait  que  Dieu,  cause 
première  de  tous  les  êtres  composés  d'essence  et  d'exis- 
tence, ne  possède  en  propre  aucune  essence  déterminée, 
qu'il  est  une  existence  indéterminée,  mais  déterminable 
par  toutes  les  créatures  particulières  2.  C'est  cette  théorie 
d'une  distinction  réelie,  mais  accidentelle,  entre  l'essence 
et  l'existence  que  S.  Thomas  attaque  si  souvent  dans  ses 
écrits  3.  Pour  le  docteur  angélique  la  question  n'est  point 
de  savoir  si  essence  et  existence   sont  des  concepts  diffé- 


1.  Cf.  Schneider,  die  Psychologie  Albert  d.  Gr.  Beitr.  zur  Ges- 
chichte  d.  Phil.  d.  Mittelalt.,  IV,  6,  393,  ff. 

2.  Cf.  lu.  IV,  Metaphysic,  text.  2>\  Venise,  1552,  fol.  32. 

3.  «  (Àvicenna)  non  videtur  recte  dixisse.  Esse  enim  rei,  quam- 
vis  sit  aliud  ab  ejus  etsentia,  non  tamen  est  iutelligendum  quod 
sit  aliquod  superadditum  ad  modum  aceidentis,  sed  quasi  cons- 
tituitur  per  principium  essentice.  »  —  IV,  Metaph.,  lect.  IL  Cf. 
Schindele,  Zur  Geschichte  der  Unterscheidung  von  Wesenheit  und 
Dasein  in  der  Scholastic/c,  Miinchen,  1900. 
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rents,  c'est  là  chose  trop  évidente;  mais  si,  dans  un  êlre 
actuel,  autre  chose  est  sa  réalité  fondamentale  et  constitu- 
tive, (essentia,  rjuod  est)  et  autre  chose,  l'acte  même  par 
lequel  cette  réalité  existe  (quo  est,  esse). 

S.  Thomas  souscrit  à  la  thèse  de  la  distinction  réelle  et 
essentielle.  En  Dieu  seul,  acte  pur,  l'essence  se  confond 
avec  l'existence.  Dans  les  créatures,  spirituelles  ou  maté- 
rielles, cette  perfection  qui  s'appelle  exister  est  circons- 
crite et  resserrée  dans  les  limites  mêmes  de  l'essence 
qu'elle  détermine.  L'essence  est  donc  à  l'existence  ce  que 
la  puissance  est  à  l'acte.  Or,  l'être  n'est  acte  que  dans  la 
mesure  où  il  est  capable  d'actuation,  car  le  degré  d'être  se 
mesure  à  la  puissance  qui  lui  correspond,  et  une  essence  con- 
tingente ne  peut  recevoir  l'actualisation  de  l'existence  que 
dans  les  limites  connues  de  la  contingence.  (Append.  2i .) 

((  La  distinction  réelle  de  l'essence  et  de  l'existence  met 
en  relief  la  contingence  de  la  créature  ;  elle  sauvegarde 
l'unité  d'existence  dans  les  êtres  composés  de  forme  et  de 
matière,  c'est-à-dire  d'éléments  consubstantiels  incomplets 
et  irréductibles,  et  dans  les  êtres  qui  exercent  leur  activité 
par  des  facultés  réellement  distinctes  entre  elles  »  l. 

Il  faut  rappeler  aussi  que  pour  S.  Thomas  la  distinction 
entre  l'essence  et  l'existence  se  ramène,  en  définitive,  à 
celle  de  la  forme  et  de  la  matière  dans  les  êtres  composés  2. 

La  théorie  de  S.  Bunaventure  se  sépare  sur  deux  points 
importants  de  celle  de  S.  Thomas.  La  distinction  entre 
l'essence  et  l'existence  est  tout  aussi  familière  au  docteur 
séraphique  que  celle  qui  existe  entre  la  forme  et  la  ma- 
tière3, mais  il  maintient  une  certaine  différence  entre  ces 


1.  De  Wulf,  Histoire  de  la  phil.  médiévale,  Louvain,  1912,  4e  édi- 
tion, p.  410. 

2.  f  Deceptus  fuit  (Avicenna)  ex  îjequivocatione  cutis.  Nam  ens 
quod  significat  compositionem  propositions  est  praedicatum  ac- 
cidentale...  sed  ens  quod  dividitur  per  decem  praedicamcnla  si- 
gnificat ip^as  naturas  decem  generum  secundum  quod  sunt  actus 
vel  potentia.  »  S.  Thomas,  X,  Métaphy.,  Sect.  III. 

3  .  Voyez  Sent.  1,  d.  III,  p.  II,  a.  I,  q.  III,  fund  3  :  In  quolibet 
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deux  points  de  vue  et  précisément  parce  qu'il  se  fait  de 
ces  deux  distinctions  une  idée  assez  différente  de  celle  que 
présentent  les  écrits  de  S.  Thomas. 

On  sait  qu'à  la  suite  de  Plotin  et  d'Avicenne  les  néopla- 
toniciens du  xme  siècle  soutenaient  que  tous  les  être  créés 
sont  composés,  non  de  forme  et  de  matière,  mais  simple- 
ment d'essence  et  d'existence. 

S.  Thomas  réagit  contre  ce  mouvement  en  rapprochant 
les  deux  conceptions  opposées  et  en  faisant  de  la  matière 
et  de  la  forme  un  équivalent  de  l'essence  et  de  l'existence. 
S.  Bonaventure,  comme  d'ailleurs  Henri  de  Gand  et  Gode- 
froid  de  Fontaines,  maintient  fermement  la  distinction  des 
deux  points  de  vue,  mais  les  admet  tous  les  deux  et  les  fait 
entrer  dans  sa  théorie  de  la  composition  des  êtres1.  D'abord, 
pour  lui,  la  distinction  entre  l'essence  et  l'existence  ne  se 
réduit  pas  à  celle  qui  existe  entre  la  forme  et  la  matière. 
L'essence  et  l'existence  expriment  un  mode  d'être  beau- 
coup plus  vague  et  plus  indéterminé  que  la  forme  et  la 
matière;  aussi,  la  simple  existence  ne  saurait  suffire  à 
constituer  une  substance,  il  faut  faire  appel  ici  à  une  réa- 
lité plus  déterminée,  et  cette  réalité  n'est  autre  que  la 
matière.  Au  second  livre  des  Sentences,  distinction  xvn,  il 
se  demande  s'il  y  a  lieu  d'admettre  une  matière  dans  l'âme 
humaine  et  il  répond  par  l'affirmative,  en  s'appuyant  sur 
celte  considération  que  la  distinction  de  quod  est  et  quo 


creafco  differunt  quo  est  et  quod  est,  sive  quid  est  et  esse.  »  Le 
saint  Docteur  rappelle  ici  que  cette  distinction  lui  est  suggérée 
pir  Boeihius  :  De  Hebdomadibus,  Migne,  vol.  64,  p.  1311,  c.  De 
Trin'date,  cap.  II,  Migne,  vol.  64,  p.  l^JO,  C.  —  Cf.  Sent.  II, 
dist.  III,  p.  I,  a.  I,  q.  I,  concl.  :  «  Oinae  dependens  hoc  i;  so 
caclit  in  aliquam  compositionem  quia  dirfert  quo  est  et  quid 
est.  »  —  Ibid.,  «  est  in  ipso  compositio  entis  et  esse.  »  — 
Cf.  Sent.  I,  d.  XXIII,  a.  I.  q.  III,  C. 

1.  Telle  est,  par  exemple,  la  théorie  de  Jean  de  La  Rochelle 
(voir  a  ce  sujet  une  note  du  P.  Mauser  dans  la  Revue  Thomiste, 
1911,  n°  j,  p.  89  :  Die  realdistinctio  von  Wesenheit  und  Existent 
bei  Johannes  von  Rupella),  de  Alexandre  de  Halès,  de  Gilles  de 
Rome. 
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est  ne  saurait,  à  elle  seule,  expliquer  l'activité  et  la  passi- 
vité de  l'âme.  (Append.  22.) 

A  la  distinction  m  du  même  livre,  il  déclare  que  dans 
les  anges  se  retrouve  aussi  la  composition  par  forme  et  par 
matière;  et  l'une  des  raisons  qu'il  en  donne,  c'est  que  la 
simple  composition  par  rjuod  est  et  quo  est,  ne  saurait  suf- 
fire à  constituer  la  nature  angélique  et  précisément  encore 
à  cause  de  son  indétermination.  (Append.  23.) 

D'ailleurs,  la  composition  par  essence  et  existence  peut 
être,  au  moins  à  un  certain  point  de  vue,  admise  en  Dieu, 
tandis  qu'il  faut  absolument  exclure  de  la  nature  divine  la 
composition  par  forme  et  par  matière  !  ;  de  plus,  les  prin- 
cipes quod  est  et  quo  est  se  concilient  parfaitement  avec  la 
nature  des  accidents,  tandis  que  la  forme  et  la  mttlère  ne 
peuvent  se  rencontrer  que  dans  les  substances,  c'est-à-dire 
dans  les  êtres  qui  existent  en  eux-mêmes  et  pour  eux-mê- 
mes 2.  Enfin,  dans  la  matière  il  y  a  lieu  d'admettre  une 
distinction  entre  l'essence  et  l'existence3. 

Il  ne  saurait  donc  y  avoir  de  doute  ici  sur  la  pensée  du 
Docteur  :  la  distinction  entre  la  forme  et  la  matière  est  au- 
tre chose  que  la  simple  distinction  entre  l'essence  et  l'exis- 
tence; elle  ajoute  à  l'être  un  nouveau  degré  de  détermi- 
nation, elle  le  situe,  non  pas  seulement  dans  le  genre  et 
l'espèce,  mais  aus^i  dans  l'espace  et  le  temps;  la  matière 
est  plus  que  la  simple  existence,  elle  est  quelque  chose  qui 
tient  le  milieu  entre  le  néant  et  l'être4. 


1.  Sent.  I,  dist.  XXIII,  a.  I,  q.  III,  concl.  :  t  Cum  in  communi 
in  inferioribus  inveniatnr  quod  est  et  quo...  sic  in  divinis  intel- 
ligimus  i lia.  duo.   » 

2.  Sent.  Il,  dist.  III,  p.  I,  a.  I,  q.  I,  fnnd.  4  :  «  Si  tu  feras  mini 
instanti:im  in  albedine  et  in  aliis  formis,  quoe  habent  dif'Iîniri, 
et  habent  gênera  et  differentias,  nec  tamen  habet  materiam  par- 
tent] sni,  etc.. 

3.  Sent.  Il,  dist.  XII,  a.  I,  q.  I.  Concl.  :  *  Nam  materia,  secun- 
dum  sui  essentiam,  est  informis  por  possibilitatem  omnimodam... 
Bel  iternm  loqui  de  materia  seenndum  quoi  habet  esso  in  na- 
tura,  etc.  » 

4.  Sent.  Il,  d.  III,   p.   I,  a.   I,  q.  f.  I  :  «   Aliquid  quod  non  est 
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Si  S.  Bonaventure  considère  comme  irréductibles  les 
deux  distinctions  d'essence  et  d'existence,  de  forme  et  de 
matière,  c'est  qu'il  ne  voit  dans  la  première  qu'une  simple 
abstraction,  qu'une  analyse  purement  logique  de  concept, 
tandis  que  la  seconde  exprime  les  conditions  mêmes  de  la 
réalité  actuelle  des  êtres.  Et  c'est  en  cela  qu'il  se  sépare 
surtout  de  l'Ecole  franciscaine  et  de  S.  Thomas.  Nous 
l'avons  déjà  vu  par  les  textes  cités  plus  haut,  et  nous  au- 
rons l'occasion,  par  la  suite,  de  le  montrer  d'une  manière 
plus  précise:  c'est  la  forme  et  la  matière  qui  constituent 
les  éléments  réels  des  choses;  c'est  la  matière  qui  parti- 
cularise, détermine  et  individue  les  êtres  ;  et  tant  qu'on 
se  borne  à  la  simple  distinction  de  l'essence  et  de  l'exis- 
tence, on  reste  en  dehors  du  domaine  des  réalités  ',  La 
matière  représente  un  principe  substantiel  commun  qui,  si 
indéterminé  qu'on  le  suppose,  est,  cependant,  ceci  plutôt 

omuino  sliquid,  nec  omnino  nihil,  sed  aliquod  est  médium  inter 
aliquid  et  nihil.  »  —  Il  n'est  y  as  impossible,  sans  doute,  de 
trouver  dans  les  nombreux  écrits  de  Saint  Bonaventure  des 
expressions  qui  semblent  rapprocher  et  même  identifier  cette 
double  distinction  d'essence  et  d'existence,  d'une  part,  et  de 
forme  et  de  matière,  de  l'autre.  Voir  ]  ar  ex.  Sent.  Il,  d.  XVII, 
a.  I,  q.  II,  c,  où  il  dit  que  la  maleria  est  le  ;  rincipe  a  quo  est 
fixa  existeutia  creaturre  in  se.  Mais  le  vrai  sens  do  sa  pensée  ne 
semble  pas  difficile  à  dégager.  Il  nous  avertit  lui-même  quo  le 
mot  materia  j.eut  revêtir  des  acceptions  ;.ssez  différentes  selon 
qu'on  en  y. arle  en  métaphysicien  ou  en  physicien,  et  que  le  phy- 
sicien, sous  cette  expression,  entend  stabilitatem  per  se  exis- 
tendi...  et  hœc  est  malerin.  —  Sent.  II,  d.  III,  p.  I,  d.  I,  q.  II, 
concl.  Cf.  Ibid.,  Sent.  II,  d.  XII,  a.  I,  q.  I.  Cor  cl.  —  Aussi  est-ce 
avec  raison  que  Ziesche  s'exprime  ainsi  à  ce  sujet:  «  Nennt  aber 
Bonaventura  die  Materia  quod  est,  so  meint  er  nient  sie  sei  die 
blosse  Existenz,  was  wir  zeitlich  spâteren  Sinn  des  Wortes  quo 
est  neanea  mochten.  Er  will  damit  sagen,  das  Ding  existiere  ver- 
môge  jenor  substanzialen  Seinmogliehkeit,  welche  ihm  dasf^ste 
selbstunàige  Sein  verleihe.  »  Die  N.turlehro  nach  Bonav.  Phil. 
Jahrbuch  Band,  XXI  lleft  1,  p.  G2. 

1.  Sent.  II,  dist.  III,  p.  I,  a.  I,  q.  II,  concl.  «  Metaphysicus 
vero  non  fcantum  secunium  esse,  sed  secundum  essentiam  con- 
sidérât :  et  quia  abstracto  omni  esse,  no.i  est  reperire  cec  etiam 
fingere  diversitatem  in  materia,  etc. 
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que  cela,  et  présente  déjà  une  certaine  aptitude  à  recevoir 
les  formes  ultérieures  l;  au  contraire,  l'essence,  considérée 
purement  en  elle-même,  n'est  rien  de  réel;  elle  appartient 
au  monde  des  abstractions  2;  et  s'il  est  permis  d'introduire 
on  Dieu  cette  composition  par  essence  et  par  existence, 
c'est  précisément  parce  qu'elle  ne  comporte  aucune  dis- 
tinction réelle  et  a  trait  seulement  à  notre  manière  de 
concevoir  les  choses  3. 


Après  la  distinction  par  essence  et  existence  il  faut  con- 
sidérer la  distinction  par  forme  et  par  matière.  (Sent.  II, 
d.  i,  p.  ii,  a.  i,  q.  n). 

Les  êtres  créés  sont  composés  de  forme  et  de  matière. 
C'est  là  une  proposition  générale  et  qui  convient  à  tout  le 
créé  *.  La  forme  est  prise  ici  dans  le  sens  aristotélicien  : 
c'est  tout  ce  qui  donne  à  un  être  son  achèvement,  ce  qui  le 
constitue,  le   complète  et  permet  de    le  définir  5.  Ainsi, 


1.  Sent.  I,  dist.  XII,  a.  I,  q.  I,  concl.  :  Materia  prima  potest 
considerari  informis,  existere  autem  non  potest  omni  forma 
spoliata. 

2.  Cf.  Sent.  I,  d.  XXI II,  a.  I,  q.  III,  concl.  :  «  Ideo  et  in  abstrac- 
tione  siynifîcatur  per  hoc  nomen,  Deitas  et  in  concretione  per 
hoc  nomen  Deus  ;  et  ideo  imposuimus  ei  nomen  quo  significamus 
ipsum  quo  est,  et  hoc  est  essentioe,  et  ipsum  quod  est,  et  hoc  est 
substantia.  » 

3.  Sent.  I,  dist.  XXIII,  a.  I,  q.  III,  concl.  :  t  Unde  distinctio 
per  quo  et  quod  est...  in  omnibus  divinis  non  facit  diversitatem, 
nisi  secundum  rationem  intelligendi.  » 

4.  Sent.  I,  dist.  XXXIII,  a.  I,  q.  I,  concl.  3.  —  Sent.  \, 
dist.  XLIII.  a.  I,  q.  I,  concl.  II.  —  Sent.  I,  dist.  VIII,  p.  II,  a.  I, 
q.  II,  concl.  «  In  solo  autem  Deo  est  privatio  compositionis  et 
diflerentise...  Unde  in  omni  substantia  per  se  ente,  quae  dicitur 
creatura,  est  compositio.  »  —  Ci'.  Sent.  II,  dist.  XVII,  a.  I,  q.  II. 

•fi.  Sent.  I,  dist.  III,  p.  I,  a.  I,  q.  III,  fund  3.  —  Cf.  Sent.  II, 
dist.  III,  p.  I,  a.  II,  q.  III.  Cependant  d'après  S.  Bonaventure  il 
7  a  une  certaine  distinction  à  établir  entre  la  forme  et  la  ma- 
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c'est  par  la  forme  que  l'airain  devient  une  statue  ou  un  bou- 
clier. Supprimez  la  forme,  l'esprit  ne  se  trouve  plus  qu'en 
présence  d'une  simple  possibilité  d'être;  ce  n'est  pas  le 
néant,  car  la  forme  ne  saurait  s'appliquer  au  néant  et  le 
perfectionner;  ce  n'est  pas  un  être  complet  non  plus,  pré- 
cisément parce  que  la  forme  lui  fait  défaut  et  qu'on  n'en 
peut  dire  qu'il  est  ceci  ou  cela,  c'est  quelque  chose  d'in- 
termédiaire entre  l'être  et  le  non-être,  quelque  chose  d'in- 
déterminé, d'inachevé,  quelque  chose  qui  attend  son  com- 
plément et  son  achèvement. 

Jusqu'ici  S.  Bonaventure  ne  fait  que  suivre  la  tradition 
aristotélicienne  des  Ecoles.  Mais  il  s'en  sépare  sur  un  point 
fondamental  et  cette  divergence  de  vues  produit  dans  le 
développement  de  sa  pensée  des  conséquences  qu'il  y  a 
grand  intérêt  —  intérêt  historique  au  moins —  à  souligner 
ici. 

C'était  une  théorie  généralement  admise  dans  la  scolas- 
tique,  que  la  composition  par  forme  et  par  matière  ne  se 
rencontrait  que  dans  les  substances  corporelles.  S.  Bona- 
venture pousse  la  théorie  jusqu'à  ses  dernières  applica- 
tions :  si  la  matière  n'exprime  qu'une  simple  possibilité 
d'être,  on  ne  voit  pas  pourquoi  celte  possibilité  ne  se  ren- 
contrerait pas  aussi  dans  les  substances  spirituelles.  Ce  qui 
faisait  reculer  les  théologiens,  c'est  que  le  mot  matière 
comportait  toujours  dans  leur  esprit  je  ne  sais  quel  mé- 
lange de  corporéité;  matériel  et  corporel  avaient  fini  p»r 
ne  plus  présenter  à  leur  esprit  qu'un  seul  sens.  S.  Bona- 
venture réagit  contre  cette  déformation  de  la  théorie  du 
Stagyrite  et  à  maintes  reprises  il  déclare  que  la  matière 
n'emporte  avec  soi  aucune  idée  de  corps;  matière  veut  dire 

tiêre  d'une  part  et,  de  l'autre,  l'essence  de  l'existence.  Sent.  H, 
dist.  XVII,  a.  I,  q.  II,  concl.,  op.  2,  improbatur.  —  Tantôt  par 
forme  et  matière  il  entend  des  concepts  logiques  qui  servent  à 
la  définition  des  choses,  tantôt  des  principes  naturels  qui  entrent 
à  tilre  d'éléments  (<rcor/£Ïa)  dans  la  composition  physique  des 
choses.  Et  c'est  ce  dernier  sens  qui  semble  dominer  dans  ses 
écrits. 
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possibilité  d'être  et  rien  de  plus;  la  matière  au  sens  aristo- 
télicien n'est  pas  du  tout  la  caractéristique  de  la  matéria- 
lité, de  la  corporéilé;  elle  est  uniquement  le  principe  et  le 
fondement  de  la  subslantialité  *.  Ainsi  considérée  en  elle- 
même,  elle  n'est  ni  matérielle  ni  spirituelle  :  elle  consti- 
tue un  principe  indéterminé  de  possibilité  d'être,  (cf. 
Sent.  If,  dist.  ni,  p.  i,  q.  n,  concl.).  Malcria  in  se  con- 
siderata  nec  est  spiritualis,  nec  corporalis  :  in  se  considé- 
râtes veut  dire  considérée  dans  son  essence.  Mais,  en  fait, 
à  l'essence  est  toujours  jointe  l'existence  (materia  nunquam 
expoliatur  ab  omni  esse),  et  selon  qu'elle  reçoit  une  forme 
spirituelle  ou  corporelle,  elle  prend  elle-même  des  quali- 
tés différentes,  et  c'est  dans  ce  sens  seulement  qu'il  est  per- 
mis de  distinguer  une  matière  corporelle  et  une  matière 
spirituelle  :  (hinc  est  quod  materia  consequens  esse  in  cor- 

ralibus  et  spiritualibus  est  alia  et  alia.  Par  son  union  à 
une  forme  spirituelle,  la  matière  est  élevée  au-dessus  des 
conditions  de  retendue,  de  la  quantité,  de  la  privation,  du 
changement,  et  c'est  en  cela  que  la  matière  spirituelle  se 
distinguo  de  la  matière  unie  à  une  forme  corporelle. 
{Sent.  Il,  d.  xvn,  a.  i,  q.  n,  conci.  opiuio.  3:  Nobilitas 
materix  venit  ex  ordine  ad  formata.  Sent.  II,  d.  xvn,  a.  n, 
q.  i,  concl.  ad.  i.  —  cf.  (Sent.  III,  d.  xn,  a.  i,  q.  1,  conc, 
ad  2). 

Ainsi,  et  sans  crainte  pour  cela  d'entamer  leur  simpli- 
cité ou  leur  spiritualité,  il  faut  dire  que  les  anges  (Sent.  II, 
d.  n,  p.  n,  a.  n,  q.  m.  c.  ad.  2).  et  les  aines  humaines 
(Sent.  I,  dist.  i,  a.  ni,  concl.  ad.  i.  —  Sent.  II,  dist.  xix, 
a.  i,  q.  i,  concl.  Ratio  3).  sont  composés,  comme  tous  les 
êtres  créés,  de  forme  et  de  matière;  il  faut  dire  même  que 
les  âmes  coijiportent  aussi  une  matière,  considérées  en  el- 


1.  Cf.  Sent.  I,  dist.  XIX,  p.  II,  a.  I,  q.  3,  concl.  :  «  La  matière 
n'indique  que  le  caractère  inachevé  des  choses  :  materia  sonat 
omnino  imperfectionem.  »  —  «  Materia  dicit  principium  passi- 
vuiii,  et  ita  incompletum.  »  —  «  Mal  ria  est  possibilia  ad  distinc- 
tion. ::m  rx  r  formam.  > 

8 
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les-mêmes,  indépendamment  de  leur  union  à  un  corps  l. 
C'est  que  les  anges  et  les  âmes  constituent  de  véritables 
substances  et,  de  ce  chef,  se  trouvent  soumis  aux  condi- 
tions de  la  substantialité. 

Que  les  esprits  soient  de  véritables  substances,  S.  Bona- 
venture  l'établit  par  l'examen  de  leurs  propriétés,  surtout 
de  leur  activité.  Un  être  actif  est  nécessairement  un  être 
qui  existe  per  se  (Sent.  II,  dist.  xvn,  a.  i,  q.  i,  concl.  opi- 
nio  3)  et  l'existence  per  se  est  la  caractéristique  même  de 
la  substance  2. 

Si  la  matière  se  trouve  également  dans  les  substances 
spirituelles  et  dans  les  substances  corporelles,  il  s'ensuit 
évidemment  qu'elle  ne  tend  par  elle  même  ni  à  devenir  es- 
prit ni  à  devenir  corps;  elle  ne  se  détermine  pour  l'un  ou 
pour  l'autre  que  par  l'adjonction  d'une  forme  particulière3. 

Cependant,  par  certains  passages  du  S.  Docteur,  on 
pourrait  croire  que,  pour  lui,  il  y  a  dans  la  matière  une  cer- 
taine disposition  à  recevoir  une  forme  spirituelle  ou  une 
forme  matérielle.  {Sent.  II,  dist.  xvn,  a.  i,  q.n,  concl.  6). 
Mais  c'est  qu'alors  il  considère  la  matière,  non  plus  comme 
une  simple  potentialité,  état  qui,  nous  l'avons  vu,  est  pu- 
rement idéal  et  ne  constitue  qu'une  abstraction;  il  l'envi- 
sage comme  revêtue  de  certaines  déterminations  inférieures 
dont,  en  fait,  elle  n'est  jamais  totalement  privée,  (cf. 
Sent.  II,  d.  ix,  a.  i,  q.  m,  concl.  ad.  3).  Quoi  qu'il  en 
soit,  il  n'en  reste  pas  moins  que,  prise  à  la  rigueur,  la  dis- 


4.  Sent.  11,  dist.  XVII,  a.  I,  q.  III,  concl.  :  «  Dici  posse  quod 
Deus  ante  corpus  animam  ejus  (Adae)  produxerit  ut  ostenderet 
eam  a  corpore  non  de^endere  sed  per  se  subsistere.  »  —  Anima 
non  <r  dependet  a  corpore  tanquam  indig,  ns  co  ad  sui  conserva- 
tionem.  » 

2.  Sent.  Il,  dist.  XIII,  a.  II,  q.  I,  Concl.  :  c  Nulla  substantia 
per  se  existens...  est  pura  forma,  nisi  solus  Deus.  » 

3.  Ibid.,  II,  XVII,  III,  Coucl.  —  Sent.  II,  d.  III,  p.  I,  a  I,  q.  II  : 
«  Materia  in  so  considcrata  nec  est  spiritualis  nec  corporalis, 
et  ideo  capacitas  consequens  essentiam  materice  indifferenter  se 
babet  ad  formam  sive  spiritualem  sivc  corporalem.  » 
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tinction  de  matière  corporelle  et  de  matière  spirituelle  cesse 
d'avoir  sa  raison  d'être. 

C'est  donc  par  l'union  de  la  forme  et  de  la  matière  que 
se  constituent  toutes  les  substances.  C'est  cette  union  aussi 
qui  constitue  et  différencie  les  individus  particuliers. 

On  sait  comment  Aristote  avait  résolu  ce  fameux  pro- 
blème del'individuation  si  agité  dans  les  chaires  du  moyen- 
âge.  Par  elle-même,  la  forme  n'est  ni  cet  objet-ci  ni  ce- 
lui-là; la  forme  homme  convient  indifféremment  à  tous  les 
êtres  actuels  ou  possibles  de  l'espèce  humaine  :  elle  est 
universelle.  Ce  qui  fait  que  cette  forme  se  spécialise,  s'in- 
dividualise, que  V homme  devient  tel  homme,  que  tel  homme 
particulier  se  distingue  comme  individu  réel  de  tel  autre 
homme,  c'est  uniquement  la  matière. 

S.  Bonaventure  reproduit  pour  son  compte  cette  théorie; 
il  précise  même  d'une  manière  très  heureuse  le  mode  de 
cette  individuation.  Selon  lui,  en  effet,  au  lieu  de  dire  que 
l'individuation  résulte  de  la  matière,  il  est  plus  exact  de 
la  placer  dans  l'union  même  de  la  forme  et  de  la  matière. 
((  Si  vous  demandez  duquel  des  deux  principes  résulte 
principalement  l'individuation,  il  faut  répondre  que  l'indi- 
vidu est  hoc  aliquid,  cette  chose  que  voici.  Il  doit  d'être 
hoc  surtout  à  la  matière,  laquelle  donne  à  la  forme  sa  po- 
sition dans  l'espace  et  dans  le  temps;  il  doit  d'être  aliquid 
surtout  à  la  forme.  C'est  que  l'individu  possède,  en  effet, 
l'essence  et  l'existence.  La  matière  donne  l'existence  à  la 
forme;  la  forme  donne  l'essence  actuelle  à  la  matière.  » 
{Sent.  Il,  dist.  ni,  p.  i,  a.  n,  q.  ni).  Ainsi  il  faut  élargir 
la  proposilion  du  Stagyrite  qui,  prise  dans  un  sens  trop  res- 
treint, cesserait  d'être  vraie,  car  on  ne  voit  pas  bien  com- 
ment la  matière,  qui  est,  aussi  bien  que  la  forme,  commune 
à  tous  les  êtres  particuliers,  pourrait,  à  elle  seule,  consti- 
tuer le  principe  de  leur  individuation  '.  Si  la  matière  et  la 


1.  c  Quomodo  enim  materia,  quse  omnibus  est  communia,  crit 
principale  principium  et  causa  distinctionis,  valde  difficile  est 
videre.  » 
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forme  sont  également  communes  à  toutes  les  substances 
particulières,  une  seule  solution  est  possible,  c'est  que  ces 
deux  éléments  se  déterminent  l'un  par  l'autre  *.  Si  l'on 
applique  plusieurs  fois  un  cachet  sur  la  cire,  on  voit  se 
former  un  certain  nombre  de  sceaux.  La  cire,  qui  d'abord 
était  indéterminée,  prend  la  forme  du  cachet  et  se  déter- 
mine, et,  de  son  côté,  le  sceau  ne  se  multiplie  que  grâce  à 
la  présence  de  la  cire.  Ainsi  en  est-il  de  l'union  de  la  forme 
et  de  la  matière.  (Sent.  II,  dist.  m,p.i,a.  n,  q.  ni,  conc). 
L'application  que  S.  Bonaventure  fait  de  sa  théorie  aux 
anges  m  érite  d'être  signalée,  car  sur  ce  point  elle  sépare 
nettement  sa  pensée  de  celle  de  S.  Thomas.  L'auteur  de  la 
Somme,  refusant  d'admettre  dans  les  anges  la  composition 
par  forme  et  par  matière  et  reconnaissant  pourtant,  avec 
Aristote,  que  c'est  uniquement  la  matière  qui  individue  les 
sujets  particuliers,  se  trouvait  assez  embarrassé  pour  ex- 
pliquer comment  chaque  ange  constitue  un  être  à  part  dis- 
tinct des  autres.  On  sait  qu'il  se  lire  d'affaire  en  déclarant 
que  dans  la  hiérarchie  angélique  il  n'y  a  pas  de  distinction 
d'espèce  et  d'individu,  que  chaque  individu  constitue  à  lui 
tout  seul  une  espèce  2.  La  solution  qu'apporte  S.  Bona- 
venture nous  semble  beaucoup  plus  naturelle  et  plus  con- 
forme aussi  à  l'esprit  de  la  philosophie  scolastique.  On  ne 
voit  pas  pourquoi  la  théorie  dérogerait  en  ce  seul  point  à 
la  règle  générale  qu'elle  pose  pour  l'individuation  des  na- 
tures particulières.  Les  substances  spirituelles  sont  compo- 
sées de  forme  et  de  matière  et,  par  conséquent,  s'indivi- 
duent  tout  à  fait  comme  tous  les  autres  êtres  3. 


1.  «  Iadividuatio  consurgit  ex  actuali  conjunctione  materise 
et  formée,  ex  qua  conjunctione  unum  sibi  appropriât  alterum.  • 

2.  S.  Thomas,  De  Ente  et  essentia,  €.  v  ;  De  substant.  séparât, 
C.  vil.  Summa  theolog.,  Ia,  q.  513;  q.  39,  1,  ad.  3;  q,  5i,  3,  ad  2; 
q.  56,  1,  ad.  2;  q.  75,  4,  5  ;  q.  85,  1  et  3,  ad.  4;  q.  86,  1,  3. 

3.  Cette  opinion,  d'ailleurs,  n'appartient  pas  exclusivement  à 
S.  Bonaventure.  Pierre  de  ïarantaise  parlant  de  cette  contro- 
verse dit  :  «  Duplex  est  celebris  opinio.  »  (Sent.  Il,  dist.  XVII, 
q.  I,  a.  2).   On  la  trouve  déjà   chez  S.  Augustin  (De  Gènes.,  ad. 


LA   NATURE  117 

Il  ne  faut  pas  croire,  d'ailleurs,  que  cette  composition 
nuise  à  la  simplicité  des  substances  spirituelles  et  constitue 
un  argument  contre  leur  immortalité.  C'est  là  une  objection 
que  l'on  adressait  déjà  à  S.  Bonaventure  et  il  apporte  un 
soin  spécial  à  y  répondre. 

Il  le  fait  en  montrant  que  l'objection  naît  uniquement 
d'une  fausse  interprétation  du  mot  matière.  Il  suffit  de 
rendre  à  ce  mot  sa  signification  historique  pour  voir  qu'il 
n'inclut  aucune  corporéité  et,  par  conséquent,  ne  s'oppose 
en  rien  à  la  spiritualité  des  substances.  La  spiritualité  n'est 
autre  chose  que  la  simplicité  !,  et  la  simplicité  consiste  à 
subsister  par  soi  à  titre  d'être  complet  et  indépendant,  et, 
comme  la  matière  a  été  définie  le  fondement  de  la  possibi- 
lité des  substances,  on  voit  que  l'introduction  de  la  matière 
dans  une  substance  ne  nuit  en  rien  à  sa  simplicité  ni  à  sa 
spiritualité.  (Cf.  Sent.  II,  d.  i,  p.  il,  a.  i,  q.  il,  ad.  3; 
il,  d.  xvn,  q.  i,  fund  i,  Anima  rationalis...  simplex  in 
essentia).  S'il  s'en  trouve  qui  refusent  d'introduire  la  ma- 
tière dans  i'àme,  c'est  qu'ils  considèrent  la  matière 
comme  étant  déjà  déterminée  et  l'assimilent  au  corps  :  non 
intendentes  de  materia  in  g ener aliter  ;  mais  il  convient  de 
ne  prendre  ici  le  mot  matière  que  dans  sa  plus  grande  gé- 
néralité. Et   voilà  pourquoi  le  traducianisme  est  radicale- 


litt.  V.  G.  V.,  n°  13;  VII,  C.  o,  n°  7,  c.  6,  n°  9  ;  c.  17,  n°  39)  et 
S.  Bonaventure  s'appuie  lui-même  sur  l'auteur  du  De  Genesi 
(Sent.  IF,  3,  1,1,  2,  fund  I).  Toute  l'Ecole  franciscaine,  y  compris 
Scot,  partageait,  à  part  quelques  rares  exceptions,  cette  ma- 
nière de  voir.  Chez  les  Dominicains  et  malgré  l'autorité  de 
S.  Thomas,  Pierre  de  Tarantaise  déclare  les  doux  opinions  pro- 
bables, et  Albert  le  Grand  ne  semble  se  séparer  de  S.  Bonaven- 
ture que  dans  la  manière  de  s'exprimer.  —  Cf.  Ziesche,  op.  cit. 
I  Heft,  p.  59. 

1.  Il  ne  s'agit  ici  évidemment  que  d'une  simplicité  secundum 
quïd,  car  la  simplicité  absolue  se  rattache  à  l'indépendance  abso- 
lue et  celle-ci  ne  se  rencontre  qu'en  Dieu;  cf.  Sent.  I,  d.  XXXIII, 
a.  I.  q.  I,  concl.  3  et  I,  dist.  XLIII,  a.  I,  q.  I,  concl.  ;  d.  XXXVII, 
p.  I,  a.  II,  q.  Il,  ad.  4  :  Nullius  creaturae,  quantumcumquo  no- 
bilis,  potentia  est  omnino  simplex,  etc. 
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ment  faux.  Cette  hypothèse,  qui  attribue  aux  parents  la 
génération  de  l'âme  aussi  bien  que  celle  du  corps,  suppose 
que  les  formes  spirituelles  naissent  les  unes  des  autres.  Or 
c'est  là  une  chose  impossible. 

«  Si  anima  est  ex  traduce,  aut  ergo  anima  est  ex  carne 
aut  ex  anima  :  ex  carne  esse  non  potest,  quia  impossibile 
est  ex  corpore  fieri  non  corpus;...  Si  ex  anima,  aut  ex  toto 
aut  ex  parte  :  ex  parte  non,  quia  anima  est  simplex;  si  ex 
toto,  ergo  cum  aliquis  générât  aliquem,  cum  det  ei  totam 
animam  suam,  desinit  habere  animam  et  desinit  vivere  ». 
(Sent.  II,  dist.  xvm,  a.  n,  q.  ni,  fund.  4). 

D'ailleurs,  la  présence  de  la  matière  dans  l'âme  ne  nuit 
point  à  sa  simplicité,  parce  que  la  matière  considérée  en 
elle-même  est  simple  et  indivisible.  Le  corps  est  divisible, 
mais  non  la  matière  l. 

On  objectait  aussi  que,  tout  composé  pouvant  être  dis- 
sous, l'admission  d'une  forme  et  d'une  matière  dans  les 
anges  devait  nécessairement  compromettre  leur  immorta- 
lité. Cette  objection  repose  sur  la  précédente  et  n'a,  par 
conséquent,  pas  plus  de  valeur;  d'ailleurs,  l'immortalité 
ne  représente  qu'une  nécessité  naturelle  de  persévérer 
dans  l'être  (Sent.  II,  dist.  xix,  a.  i,  q.  i,  concl.  ad.  i, 
Cette  distinction  est  à  lire  en  entier),  sans  qu'on  ait  à 
déterminer  le  mode  spécial  et  le  fondement  de  cette  né- 
cessité. 

La  manière  dont  S.  Bonaventure  répond  à  ces  objections 
est  excellente,  et  S.  Thomas,  qui  est  loin  pourtant  de  par- 
tager la  théorie  du  docteur  séraphique,  ne  peut  s'empê- 
cher d'approuver  pleinement  son  langage  sur  ce  point. 
(Cf.  S.  Thomas  Surn.  theolog.  i,  q.  75,  a.  vi). 

Mais  S.  Bonaventure  se  voit  obligé  de  chercher  une  au- 
tre voie  pour  prouver  l'immortalité  des  substances  spiri- 


1.  Sent.  II,  dist.  III,  p.  I,  a.  I,  q.  II,  concl.,  ad.  4.  Cf.  ibid., 
fund.  4  :  «  Partibilitas  inest  rébus  corporalibus.  »  Cf.  Sent.  H, 
dist.  XVII,  a.  II,  q.  III,  fund  5  :  «  Anima  rationalis...  per  se  exis- 
tens  et  incorruptibilis.  » 
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tuelles.  Il  ne  peut  plus  s'appuyer  sur  le  concept  de  simpli- 
cité absolue,  comme  on  le  faisait  couramment;  il  recourt  à 
une  application  assez  originale  de  sa  théorie  sur  la  forme 
et  la  matière. 

Comme  toutes  les  substances,  les  natures  spirituelles  sont 
compostes  de  forme  et  de  matière,  mais  les  substances 
spirituelles  présentent  ceci  de  particulier,  que  Dieu  seul 
est  capable  d'unir  en  elles  la  forme  et  la  matière;  aucune 
force  naturelle  n'y  saurait  suffire  '. 

C'est  donc  Dieu  qui  unit  en  elles  la  forme  à  la  matière  : 
d'autre  part,  il  ne  se  sert  pas,  pour  leur  composition,  d'une 
matière  préexistante,  car  il  diminuerait  ainsi  la  somme  to- 
tale de  matière  élémentaire  qu'il  a  créée  au  commence- 
ment et  bouleverserait  l'ordre  du  monde;  il  créé  donc  une 
nouvelle  matière  pour  chaque  nouvelle  forme  spirituelle  2, 
et  ainsi,  forme  et  matière  étant  créées  l'une  pour  l'autre, 
sont  indissolublement  unies.  (Sent.  II,  dist.  xvn,  a.  i, 
q.  iiijConcI.  sub.  fin).  Dans  les  natures  spirituelles,  la  ma- 
tière une  fois  unie  à  une  forme,  ne  peut  plus  la  perdre  : 
car,  étant  créée  uniquement  pour  celte  forme,  on  ne  voit 
pas  comment  elle  pourrait  la  remplacer  et  en  prendre  une 
autre.  (Sent.  II,  dist.  i,  a.  m,  q.  n,  concl.  sol.  1).  Ces 
changements  de  forme  conviennent  très  bien  aux  substan- 
ces corporelles,  car,  dans  ce  domaine,  n'importe  quelle 
forme  peut  s'ajouter  à  la  matière  préexistante;  mais  il  n'en 
va  pas  de  môme  des  substances  spirituelles,  et  celte  liaison 
nécessaire,  qui  exisie  en  elles  entre  leur  forme  et  leur  ma- 
tière, constitue  leur  immortalité.  Dieu  seul  pourrait  opérer 


1.  Sent.  Il,  dist.  XV,  ;;.  II,  q.  III,  Concl.  ad.  o,  G.  «  Animie  ra- 
tionales...  ] roducuntur  per  creationem  et  ideo  non  habent  ra- 
tionein  seminalem.  »  Cf.  II,  dist.  XVIII,  a.  II,  q.  III,  Concl.  5. 
t  Anima  mtionalis  cum  sit  aliquid  incorruptibile,  nec  educatur 
de  matoria  pnejacenle,  necesse  est  eam  ex  nihilo  educi  et  ita 
creari  s  et  Sent.  1,  dist.  XIV,  a.  II,  q.  II,  fund.  8.  «  Anima  ratio- 
nalis  non  potest  esse  nisi  a  l)  o.   » 

2.  Sent.  U,  dist.  Win,  a.  II,  q.  III,  fund.  ;j.  —  Anima  raliona- 
lis  siinul  cura  i^sa  producitur  sua  materia. 
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cette  séparation  et,  par  conséquent,  cette  dissolution,  mais 
il  aime  tout  ce  qu'il  a  créé,  et  il  s'est  interdit  à  lui-même 
de  rien  faire  rentrer  dans  le  néant. 

La  solution  que  S.  Bonaventurc  apporte  au  problème 
de  l'union  de  l'âme  et  du  corps  présente  aussi  un  intérêt 
particulier.  D'après  Aristote  l'âme  et  le  corps  réunis  ne 
constituent  qu'une  seule  substance;  l'âme  est  la  forme  et 
le  corps  la  matière  du  composé  humain.  11  s'ensuit  que 
chacun  de  ces  éléments,  pris  séparément,  n'est  qu'un  être 
incomplet,  inachevé,  une  simple  possibilité.  L'âme  est 
faite  pour  être  unie  au  corps  comme  la  forme  tend  à  se 
particulariser  dans  une  matière  :  avant  comme  après  cette 
union  l'âme  cesse  d'exister  à  titre  d'être  indépendant  :  elle 
s'évanouit  comme  toutes  les  autres  formes  auxquelles  la 
la  matière  vient  subitement  à  faire  défaut  :  L'âme  est  l'acte 
premier  d'un  corps  organisé.  (Aristote.  De  ani?n.  B.  i). 

S.  Thomas  adopte  complètement  celte  théorie,  sauf  que 
pour  rester  fidèle  à  l'enseignement  de  l'Eglise,  il  déclare 
que  l'âme  séparée  du  corps  continue  à  subsister,  mais  dans 
un  état  anormal,  et  se  distingue  des  autres  formes  par  son 
aptitude  à  être  unie  à  un  corps  et  à  tel  corps.  (Summa  I, 
q.  118,  a.  3,  concl.).  C'est  cette  théorie  qu'adopte  aussi 
S.  Bonaventure,  mais  il  l'interprète  très  librement  et  d'une 
manière  assez  différente.  Avec  Aristote,  il  part  de  ce  prin- 
cipe que  l'homme  est  le  composé  d'un  corps  et  d'une  âme  ; 
(Sent.  I,  dist.  xxm,  a.  i,  q.  i,  opp.  3).  que  l'âme  est  la 
forme  ou  l'acte  premier  d'un  corps  déjà  organisé  *;  mais 
il  refuse  d'admettre  que  le  corps  reçoive  de  l'âme  son  exis- 


1.  Sent.  11,  dist.  XVII,  a.  I,  q.  III,  fund.  2.  —  Anima  natura- 
liter  est  forma  corporis.  Cf.  lbid.,  dist.  XVII,  a.  H,  q.  II,  concl. 
ad.  6  1  «  Is  est  ordo  quod  forma  elementaris  unitur  animée  me- 
diante  forma  mixtionis  et  forma  mixtionis  disponit  ad  formam 
complexionis.  »  —  «  In  ipso  instanti  creationis  unitur  anima 
carni.  »  Sent.  11,  dist.  XXXI,  a.  II,  q.  II,  fund.  5.  —  Anima  non 
est  nata  uniri  nisi  carni  formatée  et  org  .nizatre.  Sent.  111,  d.  III, 
p.  II,  a.  III,  q.  II,  concl.;  —  cf.  Sent.  Il,  dist.  I,  p.  II,  a.  III, 
q.  II,  concl.  opinio  3. 
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tence,  son  être  propre.  C'est  que,  pour  lui,  l'âme  et  le  corps 
constituent  chacun  par  eux-mêmes,  et  indépendamment  de 
leur  union,  un  être  complet,  subsistant  per  se,  une  véritable 
substance.  (Sent.  II,  dist.  xvn,  a.  i,  q.  h,  concl.  n).  De 
sorte  que  le  composé  humain  ne  résulte  pas  de  l'union 
d'une  forme  et  d'une  matière  au  sens  de  pure  potentialité, 
il  résulte  de  l'union  de  deux  substances  formées,  dont  l'une 
joue  le  rôle  de  forme,  et  l'autre,  celui  de  matière.  (Ap- 
pend.24).  Et  ainsi  dans  ce  composé,  —  c'est  là,  d'ailleurs, 
nous  le  verrons,  la  condition  la  plus  générale  de  tout  com- 
posé —  il  n'y  a  pas  qu'une  seule  forme,  comme  le  pensait 
S.  Thomas  (Summa  I,  q.  76-3,  concl.  ni,  q.  75-6,  ad.  2). 
il  y  a  plusieurs  formes:  la  forme  du  corps,  la  forme  de 
l'âme,  il  y  a  aussi  la  matière  du  corps  et  celle  de  l'âme; 
mais  ces  éléments  s'unissent  de  telle  manière  que  le  com- 
posé qui  en  résulte  forme  vraiment  un  être  complet,  total, 
unum  per  se 

L'âme,  à  titre  de  forme,  tend  à  s'unir  au  corps  qui  cons- 
tituera, par  rapport  au  composé  humain,  sa  matière,  et  le 
corps,  de  son  côté,  a  une  tendance  naturelle  à  être  informé 
par  l'âme  pour  laquelle  il  a  été  créé,  de  sorte  que  l'union 
résultant  de  ces  deux  besoins  parallèles  (appetitus)  est  vrai- 
ment une  union  naturelle  *. 

L'âme  unit  son  être  à  celui  du  corps,  non  d'une  manière 
accidentelle,  extérieure,  par  une  espèce  de  juxtaposition; 
précisément  parce  qu'elle  éprouve  une  inclination  naturelle 
pour  lui  et  que  le  corps  partage  lui  aussi  cette  inclination 
(Append.  25),  elle  le  saisit,  pour  ainsi  dire,  par  le  dedans, 
elle  l'imprègne,  l'anime,  lui  donne  la  vie  et  ainsi  ne  fait 
plus  qu'un  avec  lui  -  ;  l'âme  anime  le  corps  comme  elle  est 

1.  Sent.  Il,  dist.  XVII,  a.  I,  q.  III,  lin;  —  cf.  ibid.  :  «  Anima 
unitur  corpori  ut  perfoctio  naturalis,  cui  naturaliter  appétit 
copulari.  »  —  t  Utrum  autom  illa  ordinatio  (quam  habet  caro 
ad  animam  qusc  ipsam  viviflcavit),  fundatur  in  ap;  otitu  natu- 
rali  providentia  Conditoris,  difficile  est  discernere.  j  —  Sent.  Il, 
dist.  XXX,  a.  III,  q.  I,  concl.,  ad.  6. 

2.  Sent.  Il,  dist.  i,  p.  n,  a.  III,  q.   I,  fund.  4  :  «  Vivificaro  est 
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elle-même  animée  par  Dieu.  (Sent.  II,  dist.  xxvi,  a.  i, 
q.  ii,  opp.  4.  —  Augustinus.  De  civitat.  Dei.  liv.  xm, 
c.  n).  Etant  déjà  animée  avant  cette  union,  la  vie  qu'elle 
communique  au  corps  n'est  pas  une  vie  étrangère,  c'est  sa 
propre  vie,  et  c'est  ce  qui  explique  que  de  l'union  de  ces 
deux  substances  ne  résulte  qu'un  seul  être  substantielle- 
ment le  même. 

Mais  ii  faut  bien  se  garder  de  croire  que  le  maintien  de 
ces  deux  formes  et  de  ces  deux  matières  dans  le  composé 
humain  nuise  à  son  unité  absolue  :  car,  une  fois  formé,  il 
constitue  une  substance  nouvelle,  et  cette  substance,  comme 
toutes  les  substances,  se  trouve  à  titre  a" 'être  subsistant  per 
se,  composée  d'une  seule  forme  et  d'une  seule  matière, 
l'âme  et  le  corps.  Et  ainsi  on  échappe  à  cette  étrange  théo- 
rie, plusieurs  fois  condamnée  et  toujours  renaissante,  qui 
attribue  dans  l'homme  les  fonctions  supérieures  et  les  fonc- 
tions purement  végétatives  à  plusieurs  principes  distincts, 
à  des  âmes  différentes.  Rien  n'est  plus  contraire  à  la  peu- 
sée  de  S.  Bonaventure.  L'expérience  prouve  que  chez 
l'homme  la  vie  sensible  et  la  vie  végétative  vont  toujours 
de  pair  avec  la  vie  rationnelle.  (Sent.  Il,  dist.  xvn,  a.  ii, 
q.  i,  fund.  3).  Ainsi  nous  voyons  qu'après  la  disparition 
de  l'âme  rationnelle,  c'est-à-dire  à  la  mort,  la  vie  sensible 
et  la  vie  végétative  sont  supprimées  en  même  temps  que 
toutes  les  fonctions  supérieures.  (Sent.  II,  dist.  xvn,  a.  i, 
q.  ni.  —  Sent.  II,  dist.  xxxi,  a.  i,  q.  i,  fund.  i). 

D'ailleurs,  si  l'homme  avait  plusieurs  âmes,  il  aurait 
plusieurs  principes  de  vie,  donc,  à  titre  de  composé,  plu- 
sieurs formes  constituantes,  ce  qui  est  une  absurdité. 


actus  enimee  rationalis  quern  babet  in  corpus...  actus  substan- 
tialis  et  essentialis,  [et  sic]  inest  animée  ratione  sui  quo  est,  sive 
formalis  et  completivi.  »  —  [Non  est  actus  accidentalis]  quia 
ratione  illius  est  anima  forma  substantialis.  (Ibid.,  concl.  opi- 
nio  3). 
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Les  différents  éléments  créés  ne  sont  point  isolés;  par- 
tout nous  découvrons  Tordre,  l'harmonie,  la  composition, 
la  production  de  nouvelles  formes  et  de  nouveaux  êtres; 
partout  aussi  nous  saisissons  dans  la  nature  l'activité,  le 
mouvement  et  la  vie.  Il  faut  donc  que  les  éléments  aient 
entre  eux  certaines  relations  d'où  découle  tout  Tordre  de 
l'univers  :  relations  réciproques  de  la  forme  et  de  la  ma- 
tière, relations  des  quatre  corps  simples  avec  la  matière 
première;  relations  de  toutes  les  natures  corporelles  parti- 
culières avec  les  corps  simples;  relations  du  ciel  empyrée 
avec  le  monde  des  choses  terrestres;  relations  enfin  de  tout 
l'univers  créé  avec  le  premier  moteur. 

Nous  n'avons  pas  à  revenir  ici  sur  ce  qui  a  été  déjà  dit 
de  l'union  dans  toute  substance  créée  de  la  forme  et  de  la 
matière,  mais  il  faut  voir  dans  quelles  conditions  particu- 
lières se  produit  cette  union.  Dans  chaque  être  particulier 
il  y  a,  d'abord,  une  forme  propre  qui,  comme  nous  l'avons 
dit,  sert  à  définir  cet  être,  à  le  classer,  et  constitue  son  con- 
cept. Mais,  à  côté  de  cette  forme  propre,  il  y  a  tout  un  en- 
semble de  déterminations  plus  ou  moins  accidentelles,  forme 
de  composition,  de  mixtion  (Sent.  //,  dist.  xvn,  a.  i,  q.  n, 
ad  6).  de  complexité  (Ibid.),  d'organisation  (Se?it.  II,  dist. 
vin,  part,  i,  a.  n,  q.  i,  concl.,  ad.  2).  formes  élémentaires 
(Sent.  II,  dist.  xn,  a.  i,  q.  ni,  op.  3.  Ibid.,  n.  Sent.  XXVI. 
a.  i,  q.  m,  ad.  4),  formes  accidentelles,  formes  actives, 
formes  premières  (actus  promus)  formes  secondes,  etc. 

Chaque  groupe  d'êtres  reçoit  aussi  une  détermination  {lus 
commune  qui  le  caractérise  et  lui  donne  ce  par  quoi  tous 
les  individus  de  ce  groupe  se  ressemblent;  il  y  a  ainsi  une 
forme  commune  à  tous  les  corps  célestes,  (Sent.  II,  disi.  xvn, 
a.  i,  q.  n,  concl  [naturœ  cœleslis]  perfecta  est  sua  forma 
ut  nullo  modo  habeat  appetitum  ad  aliam  j'ormam)  une 
autre,  commune  aux  corps  terrestres;  enfin,  au-dessus  de 
toutes  ces  formes  plus  ou  moins  particulières,  il  faut  recon- 
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naître  une  forme  commune  à  tous  les  êtres,  participable 
pour  tous  et  c'est  ce  que  S.  Bonaventure  appelle  propre- 
ment la  forme  commune.  Il  y  a  donc  dans  les  êtres  plura- 
lité de  formes l.  Mais  toutes  ces  formes  sont  harmonisées  et, 
par  leur  subordination  à  la  forme  propre,  elles  ne  s'oppo- 
sent en  rien  à  l'unité  substantielle  de  la  nature  dans  la- 
quelle elles  se  trouvent  à  titre  de  déterminations.  D'ail- 
leurs cette  pluralité  de  formes  ne  convient  bien  qu'aux 
natures  corporelles  2  :  les  substances  spirituelles  ne  sont 
pas  susceptibles  de  recevoir  plusieurs  formes,  et  ainsi  leur 
unité  est  plus  foncière  que  celle  des  substances  corporelles 
et  les  rapproche  plus  de  la  simplicité  absolue  de  Dieu. 
(Sent,  II,  dist.  xvn,  a.  i,  q.  n.  Concl.  Natura  cœlestis... 
nullo  modo  habet  appetitum  ad  aliam  formant.  Sent.  /, 
dist.  xxxiii,  a.  i,  q.  i.  Concl.  i;  dist.  xliii,  a.  i,  q.  i. 
Concl.). 

Il  faut  bien  saisir  le  véritable  sens  de  cette  doctrine  de  la 
pluralité  des  formes.  Elle  présente,  d'abord,  une  significa- 
tion logique.  Chaque  être  peut  êlre  simultanément  et  un 
grand  nombre  de  fois  forme  et  matière  à  l'égard  des  autres 
êtres  qui  le  précèdent  ou  le  suivent  dans  l'arbre  de  la  clas- 
sification. On  peut  donc,  dans  le  même  être,  distinguer  en 
nombre  indéfini  toute  une  série  de  formes  qui  traduisent 
ses  relations  au  point  de  vue  du  genre  et  de  l'espèce.  Ainsi 
la  statue  est  forme  par  rapport  au  bloc  d'airain;  l'airain 
est  forme  par  rapport  au  minerai,  le  minerai  est  forme  par 
rapport  aux  éléments,  les  éléments  sont  forme  par  rapport 
à  la  matière  première.  Entendue  dans  ce  sens  purement 
logique,  la  doctrine  de  la  pluralité  des  formes  n'exprime 
que  les  déterminations  abstraites  plus  ou  moins  générales 
ou  particularisées  que  l'esprit  découvre  dans  les  choses. 

Mais  là  ne  se  borne  pas  le  sens  de  cette  doctrine.  Elle 

1.  Cf.  De  Wulf,  La  doctrine  de  la  pluralité  des  formes  dans  l'an- 
cienne école  scolaslique  du  XIIIe  siècle.  Œgidius  de  Lessines,  Lou- 
vaii:,  1910,  p.  10  et  suiv. 

2.  Saint  Bonaventure  reste  fidèle  sur  ce  point  à  la  doctrine 
générale  des  scolastiques  du  xme  siècle. 
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prend  aussi  une  signification  physique  et  présente,  par 
conséquent,  un  grand  intérêt  pour  la  solution  de  la  ques- 
tion si  controversée  de  la  constitution  réelle  des  subs- 
tances. Et  c'est  bien  là  le  sens  que  lui  donne  S.  Bonaven- 
ture.  Chaque  propriété  irréductible  d'un  être  requiert  une 
forme  particulière  —  forme  réelle  et  pas  seulement  logique 
—  qui  l'explique  et  la  rend  possible;  et,  comme  ces  pro- 
priétés sont  en  nombre  indéfini,  il  n'y  a  pas  de  raison  de 
limiter  le  nombre  des  formes  qui  peuvent  ainsi  coexister 
dans  le  même  être. 

Dans  la  matière  aussi  il  y  a  lieu  de  reconnaître  une  cer- 
taine pluralité  et  comme  différents  degrés  d'indétermination 
ou  différents  moments  de  détermination.  La  matière  sortie 
des  mains  du  créateur  est  indétermination  pure  et  absolue  : 
c'est  la  materia  prima,  et  l'Ecriture,  au  chapitre  I  de  la 
Genèse,  dit  d'elle  qu'elle  était  informe,  insaississable  à  la 
vue  et  au  toucher  :  c'est  le  fondement  de  la  possibilité  de 
toutes  les  substances.  Mais  ce  n'est  là  qu'un  état  idéal,  car 
dans  cette  materia  prima  se  produit  tout  de  suite  une  pre- 
mière différenciation  :  une  partie  de  cette  materia  est  des- 
tinée à  être  informée  par  les  formes  spirituelles,  tai.dis  que 
l'autre  est  destinée  aux  formes  corporelles.  Dans  la  mate- 
ria spiritualis  elle  même  une  partie  est  réservée  aux  es- 
prits purs,  l'autre  aux  âmes  humaines;  quant  à  la  materia 
materialis  elle  se  différencie  dans  les  quatre  corps  simples 
élémentaires  d'où  dérivent  ensuite,  par  voie  de  différencia- 
tion de  pins  en  plus  particulière,  l'immense  multiplicité 
de  tous  les  corps  qui  remplissent  le  monde  terrestre.  Le 
mode  de  toutes  ces  différenciations  corporelles  se  réduit  à 
la  condensation  et  à  la  raréfaction  l,  A  chacune  de  ces  dif- 
férenciations correspond  une  forme  de  plus  en  plus  spécia- 
lisée, car    n'importe   quelle  forme  ne   saurait  convenir  à 


1.  Sent.  If,  dist.  XVII,  a.  II,  q.  Il,  «uni.  2  :  «  Nihil  vonil  ad 
donstitutionem  mizti  nisi  corpus  quod  est  miscibile;  îniscibilo 
autom  non  esl  nisi  corpus  rarefactibile  ot  condonsabilo.  »  Cf. 
plus  bas,  l! i ■  '  r   '-;"':,.  p    30  1 .  '■'>  15. 
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n'importe  quelle  matière,  ni  réciproquement.  Il  n'y  a  qu'une 
espèce  de  matière,  mais  la  diversité  des  formes  rejaillit, 
de  quelque  manière,  sur  la  matière  elle-même  et  la  déter- 
mine d'une  façon  de  plus  en  plus  précise.  Il  se  fait  ainsi 
comme  un  échange  continuel  de  formes;  les  formes  les 
plus  précises  et  les  mieux  caractérisées  sortent  graduelle- 
ment des  formes  les  plus  indistinctes  et  les  plus  primitives 
et  ce  mouvement  réalise  peu  à  peu  l'ordre  et  l'harmonie  de 
l'univers. 

Il  ne  faut  pas  croire  que  ces  formes  différentes,  qui  ap- 
paraissent ainsi  et  se  réalisent  progressivement,  se  trouvent 
déjà  à  l'état  latent  dans  l'être  qui  change  et  se  développe, 
car  souvent  ces  formes  sont  inconciliables  et  constitueraient 
au  sein  de  l'être  un  principe  de  désordre  et  de  lutte; 
(Sent.  II,  dist.  vu,  an,  q.  i,  tune  contraria  ponerentur 
simul  in  eodem)  elles  se  produisent  donc  au  fur  et  à  me- 
sure des  changements  qui  surviennent.  Il  n'y  a  de  préexis- 
tant dans  la  nature  que  la  force  plastique  capable  de  pro- 
duire des  formes.  Ou  encore,  on  peut  dire,  à  la  rigueur, 
que  toutes  ces  formes  existent  déjà  à  titre  de  virtualités  : 
a  ut  maleria  habeat  in  se  séminales  rationes  sibi  a  prima- 
ria  conditione  inditas  »  mais,  de  toute  manière,  ces  formes 
ne  se  réalisent  que  sous  l'excitation  d'un  agent  distinct  d'el- 
les :  per  actionem  agentis  educantur  in  actum. 

On  voit,  dès  lors,  que  cette  production  de  formes  nouvel- 
les ne  doit  pas  être  considérée  comme  une  création  :  à  pro- 
prement parler,  aucun  élément  nouveau  n'apparaît  dans  la 
nature;  il  y  a  seulement  passage  d'une  forme  à  une  autre, 
transformation:  «  formx  producuntur  ex  aliquo,  sed  non 
ex  aliquo  materialiter  vel  constitutive,  sed  ex  aliquo  origi- 
naliter.  »  (Append.  26). 

Aristote  déjà  l'avait  remarqué  :  il  est  impossible  que  la 
matière  reste  absolument  dépourvue  de  forme;  dès  qu'une 
détermination  disparaît,  une  autre  la  remplace;  la  forme 
de  l'airain  s'évanouit  et  est  remplacée  par  la  forme  du  bou- 
clier; celle-ci  fait  place  à  la  forme  d'une  statue  ou  d'une 
épée  :  et  ces  substitutions  de  formes  expliquent  dans  le 
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monde  le  va-et-vient  continuel  des  êtres,  l'alternative  de 
croissance  et  de  dégénérescence,  le  devenir,  la  génération 
et  la  mort. 

La  matière  est  essentiellement  passive  et  inerte,  c'est  des 
formes  quelle  reçoit  l'activité  et  le  mouvement;  (Sent.  II, 
dist.  xxx,  a.  ni,  q.  i,  concl.,  ad  5  :  quantitas  xrirtutis  se 
tenet  ex  farte  formx  et  potest  dici  ratio  séminal  i  s)  les 
formes  ne  sont  donc  pas  seulement  des  concepts  logiques, 
elles  sont  en  même  temps  et  surtout  des  principes  d'orga- 
nisation, (Append.  .27),  et  chacune  d'elles  n'est  qu'une  spé- 
cialisation particulière  de  la  force  plastique  primitive  que 
la  Créateur  a  infuse  dans  la  materia  prima.  C'est  ainsi  du 
dedans  que  la  nature  est  travaillée  et  organisée  :  le  monde 
ressemble  à  un  corps  vivant  qui  reçoit  de  son  âme  le  mou- 
vement, la  vie,  la  conservation  de  ses  parties  et  leur  orga- 
nisation; et,  de  même  que  l'àme  est  immédiatement  animée 
par  Dieu,  ainsi,  la  force  plastique  du  monde  dépend  immé- 
diatement du  créateur  '. 

L'âme,  une  fois  animée,  maintenue  dans  la  vie  par  l'ac- 
tion conservatrice  du  créateur,  communique  immédiate- 
ment au  corps  ses  mouvements  particuliers  :  ainsi  égale- 
ment la  force  plastique,  une  fois  infuse  par  Dieu  dans  le 
grand  corps  de  la  matière,  le  dérige  immédiatement  d'après 
l'idée,  le  plan,  la  forme  directrice  fixés  par  Dieu,  et  le 
conduit  à  sa  destinée  terrestre. 

L'organisation  du  corps  humain  n'est  qu'un  cas  particu- 
lier de  cette  action  plastique  que  la  forme  exerce  sur  la  ma- 
tière. 

La  forme  pénètre  ici  la  matière  déjà  composée,  elle  de- 
vient pour  elle  un  principe  de  vie,  comme  on  le  voit  pour 
les  plantes  et  les  animaux.  Mais  c'est  chez  l'homme  qu'elle 
atteint  le  plus  haut  degré  de  l'organisation.  Ce  n'est  pas 

1.  Sent.  Il,  dist.  VIII,  a.  II,  q.  II,  concl.  :  «  [Dominus]  indidit 
robus  naturalibus  ot  virtutes  sominarias  secundum  quas,  Deo 
coopérante,  cunc'.te  naturales  fornue  producuntur  in  esse.  »  — 
Cf.  Sent.  II,  dist.  Vil,  p.  II(  a.  II,  q-  I.  «  Dous  est  principaliter 
a<,r<-  :s    ■(  producens  ia  omni  rei  eductiono.  i 
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elle,  sans  doute,  qui  forme  le  corps,  car  il  est  déjà  orga- 
nisé, achevé  et  constitue  une  substance  complète  lorsque 
l'âme  lui  est  ajoutée;  la  matière  corporelle  s'est  dévelop- 
pée lentement  sous  l'action  plastique  des  forces  naturelles 
propres  au  père  et  à  la  mère  qui  engendrent;  mais  l'âme 
embellit  le  corps,  le  parfait,  le  conserve  l  :  et  aussi  lors- 
qu'elle s'en  détache  sous  le  choc  de  la  mort,  le  corps  se 
désorganise,  ses  éléments  se  désagrègent,  et  la  matière,  que 
la  forme  avait,  pour  ainsi  dire,  tenue  emprisonnée,  recou- 
vre sa  liberté  et  retourne  à  son  premier  état  de  moindre 
détermination. 

Nous  avons  dit  que  Dieu  meut  le  monde  comme  l'âme 
anime  et  meut  le  corps  auquel  elle  est  unie.  C'est  là  encore 
une  pensée  éminemment  hellénique.  Sans  doute,  Platon 
et  Aristole  conçoivent  d'une  manière  assez  différente  le 
rapport  que  la  nature  entretient  avec  l'intelligence  pre- 
mière, mais,  à  laisser  de  côté  des  divergences  assez  tran- 
chées dans  la  manière  dont  ils  conçoivent  le  premier  mo- 
teur, l'i  :ée  est,  au  fond,  la  même.  Il  semble  bien  que  pour 
Platon  Dieu  soit  l'âme  même  du  monde  :  en  sa  partie  su- 
périeure cette  âme  se  repose  dans  la  contemplation  du  bien 
et  d'après  cet  idéal  indéfectible,  forme  la  nature.  Dieu  est 
l'âme  des  choses,  et  voilà  pourquoi  il  est  la  cause  éternelle 
de  l'éternel  mouvement. 

C'est  également  la  considération  de  la  nature  et  surtout  du 
mouvement  continuel  des  choses  qui  élève  Aristote  à  l'affir- 
mation d'une  intelligence  suprême.  Pour  lui  aussi,  c'est  en 
Dieu  que  réside  la  cause  dernière  du  mouvement  et  la  rai- 
son profonde  de  l'actualisation  de  toutes  les  puissances  que 
recèle  le  vaste  sein  de  la  nature.  Le  moyen-âge  est  pénétré 
de  cette  pensée.  S.  Bonaventure  l'introduit  tout  entière  dans 


1.  Sent.  Il,  dist.  I,  p.  II,  a.  III,  q.  II,  concl.  opinio  3.  c  Corpus 
enim  huruauum  notilissima  complexione  et  organizatione  quse 
sit  in  natura  est  organizatum  et  complexionatum  :  ideo  non 
complelur  nec  natum  est  complori  nisi  nobilissima  forma  seu 
natura.  » 
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sa  théorie  et   il  s'emploie  à  l'utiliser   en  l'appliquant  au 
système  cosmologique  de  la  Genèse. 

D'après  l'Ecriture,  en  effet,  nous  voyons  qu'à  l'origine 
Dieu  tire  du  néant  une  masse  inorganique,  (Sent.  Il,  dist. 
xn,  a.  r,  q.  m,  fund.)  qui  ensuite,  peu  à  peu,  aux  diffé- 
rents jours  de  la  création  et  sous  l'action  des  forces  sémi- 
nales qui  opèrent  par  une  causalité  interne,  se  développe, 
se  différencie,  se  détermine  et  s'organise.  Or,  l'action  de 
ces  forces  est  sous  la  dépendance  immédiate  de  Dieu  *, 
C'est  lui  qui  leur  communique  leur  efficacité,  qui  la  leur 
conserve,  qui  les  dirige  dans  leur  action  et,  s'il  cessait  un 
seul  moment  de  les  soutenir,  tout  retournerait,  d'abord,  à 
l'état  inorganique  et  rentrerait,  ensuite,  dans  le  néant.  Sans 
doute,  la  nature  possède  une  causalité  propre2;  Dieu  ne 
crée  pas  continuellement,  il  laisse  aux  causes  secondes  l'ef- 
ficacité particulière  qu'il  leur  a  accordée  une  fois  pour  tou- 
tes ?>,  son  action  ici  consiste  uniquement  à  les  conserver, 
mais  il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  c'est  finalement  à  lui 
qu'est  suspendu  tout  le  développement  de  la  nature.  Il  la 
meut  par  les  forces,  mais  les  forces  ne  sont  rien  sans  lui. 
Pour  bien  faire  saisir  sa  pensée,  S.  Bonaventure  com- 
pare ici  l'action  de  la  nature  à  celle  de  Dieu  et  à  celle  de 
l'homme.  Dieu  agit  du  dedans  :  en  donnant  l'être,  il  lui 
communique  intérieurement  le  mouvement.  L'homme  n'a- 
git que  du  dehors,  puisque  son  action  ne  peut  s'exercer  que 

1.  Cf.  Sent.  11,  dist.  VII.  ;  .  II,  a.  II,  q.  I.  —  Deus  est  princi- 
paliter  ageus  et  producens  in  onini  rei  eductione. 

2.  Sent,  il,  dist.  XXX,  a.  III,  q.  I,  concl.  :  «  Si  mulliplicatio 
hominis  ex  homine  esset  :  or  virtutem  supra  naturam  et  non  per 
virtutem  ipsius  naturœ,  g^neratio  hominis  ex  homine  non.  esset 
nnturalis.  » 

3.  Sent.  II,  dist.  VII.  p.  II,  a.  II,  q.  I,  concl.  —  Certains  pré- 
te  .dent  «  quo  i  L'eu  s  sit  Iota  causa  effieiens,  et  agens  particul;:re 
non  facit  niai  materiam  adaptare...  »  Mais  c'est  là  une  posi- 
tion intenable  :  agens  particulare  aut  inducit  aliquid  aut  nihil; 
et  si  nihil,  ergo  nihil  agit;  si  aliquid  agit,  ergo  videtur  quod 
aliquam  <  ;fi  :iat  dispositioaem,  sed  qua  ratione  potest  iu  unam, 
et  in  aliam.  * 

9 
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sur  une  matière  préexistante  :  la  nature  participe  à  ces 
deux  modes  d'efficacité  :  elle  agit  à  la  fois  au  dedans  et 
au  dehors,  Dieu  crée  ex  nihilo,  l'homme  agit  ab  actu  in 
alium;  la  nature,  de  potentia  in  actum.  (Cf.  ibid.,  p.  n,  a. 
ir,  q.  n,  concl.). 

Pour  éviter  de  faire  intervenir  conlinuellement  Dieu  dans 
le  cours  du  monde  et  le  développement  des  choses,  il  faut 
dire  que  la  nature  possède  certaines  prédispositions  à  se 
développer  dans  un  sens  donné.  La  présence  de  ces  dispo- 
sitions, de  ces  tendances,  de  ces  énergies  sourdes,  dispense 
de  recourir  sans  cesse  à  une  intervention  divine,  qui  serait 
la  négation,  au  sein  de  la  nature,  de  toute  causalité  créée; 
d'autre  part,  ces  dispositions  ne  sont  que  des  tendances, 
c'est-à-dire  quelque  chose  d'inachevé  et  d'incomplet:  il 
faut  que  les  forces  naturelles  les  mettent  en  jeu  en  les 
actualisant  :  la  nature  ne  tire  rien  du  néant,  mais  elle 
réalise  les  virtualités  que  Dieu  a  déposées  et  conserve 
dans  son  sein. 

La  nature  ne  se  meut  donc  pas  d'elle-même:  ses  dispo- 
sitions sont  mises  en  activité  par  les  forces  séminales;  ces 
forces  elles-mêmes  se  meuvent  selon  les  formes  particu- 
lières :  formes  et  forces  tiennent  uniquement  de  Dieu  et 
toute  efficacité  qu'elles  possèdent  pour  mouvoir,  et  la  di- 
rection du  mouvement  qu'elles  impriment  à  la  nature  cor- 
porelle. (Sent.  II,  a.  vu,  p.  n,  dub.  ni.  Voir  Append.  28). 


Il  est  un  autre  point  qui  tient  une  grande  place  dans  la 
théorie  de  S.  Bonaventure,  la  distinction  des  corps  célestes 
et  des  corps  terrestres,  l'existence  d'un  ciel  empyrée,  et  le 
rôle  d'intermédiaire  entre  Dieu  et  la  nature  terrestre  qu'il 
attribue  à  ce  dernier.  C'est  là  encore,  on  le  sait,  un  em- 
prunt fait  à  la  spéculation  hellénique.  La  théorie  d'Aristole 
est  connue.  Le  ciel  est  bien  différent  des  corps  terrestres  : 
c'est  un  corps  formé  d'une  essence  supérieure,  subtile  et 
inaltérable,   corps    uniforme  où  il  n'y  a  aucune  diversité 
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d'éléments,  vaste  sphère  qui,  sous  l'action  immédiate  du 
premier  moteur,  se  meut  éternellement  d'un  mouvement 
circulaire  et  entraîne  dans  sa  course  les  astres  fixés  à  la 
surface  ou  attachés  à  un  certain  nombre  de  sphères  se- 
condaires et  entraînées  dans  le  même  mouvement  de  rota- 
tion, comme  autant  de  clous  d'or  enfoncés  dans  la  voûte 
d'une  coupole  lumineuse  et  transparente. 

L'existence  de  Pempyrée  ne  fait  aucun  doute  pour 
S.  Bonaventure,  mais  il  ne  le  conçoit  pas  tout  à  fait  à  la 
manière  d'Aristote. 

Il  distingue  d'abord  le  firmament,  le  ciel  sidéral;  ce  ciel 
est  mû  d'un  mouvement  circulaire  de  l'orient  à  l'occident 
et  il  entraîne  dans  sa  rotation  les  astres  qu'il  renferme. 
(Sent.  II,  dist.  xiv,  p.  i,  a.  n,  q.  i,  concl.  —  Ibid.  p.  n, 
a.  i,  p.  i).  Mais,  comme  chacun  de  ces  astres  a  son  mou- 
vement particulier,  à  côté  du  mouvement  général  du  ciel  il 
faut  admettre  toute  une  série  de  mouvements  circulaires  plus 
ou  moins  rapides  qui  constituent  les  différentes  sphères  l. 

Le  firmament  ne  se  meut  pas  lui-même,  car  il  n'est  point 
un  être  vivant.  [Sent.  II,  dist.  xiv,  p.  i,  a.  n,  q.  Il,  concl. 
tiibid.,  p.  n,  a.  n,  q.  m,  concl.  opinio  i).  C'est  donc 
d'un  moteur  étranger  qu'il  reçoit  son  mouvement.  Il  ne 
faut  pas  croire,  cependant,  que  ce  soit  Dieu  lui-même  qui 
meuve  les  sphères  mobiles.  C'était  là  l'opinion  d'Aristote. 
Mais  il  semble  plus  convenable  à  la  nature  divine  d'admet- 
tre eu  Dieu  deux  sortes  d'actions.  Dans  certains  cas,  Dieu 
agit  directement  et  par  lui-même,  il  est  alors  totalement 
cause  :  c'est  le  cas,  par  exemple,  pour  les  miracles.  Mais,  en 
règle  générale,  Dieu  n'agit  sur  la  nature  que  d'une  manière 
indirecte,  en  communiquant  aux  causes  secondes  la  puis- 
sauce  d'agir  et  de  mouvoir.  Et  c'est  ce  qui  a  lieu  pour  le 
firmament.  (Sent.  If,  dist.  xiv,  p.  i,  a.   m,  q.  i,  concl.). 


1.  Sent.  II,  dist.  XIV,  |>.  II,  a,  I,  q.  I,  concl.  —  «  Hsec  r.utem 
distinctlo  Mve  diversitas  orbiuin,  secundum  melius  intelligen- 
t  -,  non  venit  ex  distinctione  formarum,  sicut  distinguuntur 
aer  et  ;iqua;  nec  vonit  ex  disconlinuationc  sup«rficiei.  » 
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Maintenant,  ce  moteur  créé  quel  est-il?  est-ce  simple- 
ment, comme  pour  tous  les  corps  particuliers,  une  force 
intérieure  agissant  d'après  le  plan  de  Dieu?  les  sphères 
mobiles  sont-elles  mues  par  leur  forme  naturelle  et  inté- 
rieure? Gela  est  tout  à  fait  improbable.  D'abord,  il  faut  re- 
connaître que  cette  forme  ne  saurait  expliquer  les  alterna- 
tives de  mouvement  et  de  repos  auxquelles  sont  soumis  les 
corps  célestes.  On  doit  donc  dire  qu'elle  ne  suffit  pas 
complètement  à  expliquer  le  mouvement  de  la  nature  et 
voilà  pourquoi  les  partisans  de  cette  théorie  ont  recours  à 
une  intervention  (influxus)  de  Dieu  qui  viendrait  s'ajouter 
à  l'action  naturelle  de  la  forme. 

Mais  comment  faut-il  comprendre  cette  intervention? 
Est-ce  une  nouvelle  force  créée  que  Dieu  envoie  au  secours 
de  la  première?  est-ce  une  force  créée  dès  l'origine  ? 

Dans  les  deux  cas  on  ne  voit  pas  pourquoi  Dieu  se  passe 
du  ministère  des  forces  naturelles.  La  vraie  solution,  c'est 
que  Dieu  meut  les  sphères  par  l'intermédiaire  d'une  intel- 
ligence créée,  d'un  auge  :  d'abord,  nous  savons  que  les 
esprits  sont  commis  par  Dieu  à  la  garde  des  substances 
corporelles;  et,  comme  chaque  homme  a  son  ange  gardien, 
il  convient  tout  à  fait  que  les  cieux  aient,  eux  aussi,  leur 
ange  qui  leur  communique  le  mouvement  et  l'harmonie. 
(Sent.  II,  dist.  xiv,  p.  i.  a.  n,  q.  ni,  concl.). 

Les  corps  célestes  ne  possèdent  pas  de  mouvement  pro- 
pre ;  ils  sont  entraînés  dans  le  mouvement  général  du  ciel 
et  le  mouvement  particulier  de  la  sphère  qui  les  comprend. 
(Sent.  Il,  dist  xiv,  p.  n,  a.  i,  q.  n).  La  matière  première, 
qui  entre  dans  leur  composition,  est  la  même  que  celle  d( 
tour,  les  autres  corps,  puisqu'eu  elle-même  cette  matière  est 
parfaitement  indéterminée  ;  (Sent.  II,  dist.  ni,  p.  i,  n.  i. 
q.  in);  mais,  une  fois  que  cette  matière  a  été  informée  pai 
une  forme  céleste  et  qu'elle  a  atteint  ainsi  son  état  d'achè- 
vement, elle  diffère  profondément  de  la  matière  corporelle 
elle  est  incorruptible,  impérissable  et  se  suffit  à  elle-mènu 
(Sent.  II,  dist.  xn,  a.  n,  q.  i)  ;  et,  tandis  que  la  matière  cor-j 
porelle  peut  indifféremment  revêtir  telle  ou  telle  forme  et I 
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pur  conséquent,  n'en  possède  aucune  en  propre,  la  matière 
céleste  est  plus  stable  et  reste  toujours  informée  par  la 
même  forme.  (Ibïd.). 

La  matériel  prima  est  la  même  pour  toutes  les  natures 
créées;  mais  elle  se  différencie  (materia  signata)  ensuite, 
et  voilà  pourquoi  il  convient  de  dire  que  la  matière  céleste 
est  toute  différente  de  la  matière  terrestre.  La  première  est 
bien  plus  noble,  plus  parfaite;  elle  est  stable  et  ne  se  dé- 
compose point;  elle  constitue,  dans  l'ensemble  de  l'univers, 
un  élément  tout  à  fait  à  part.  S.  Bonaventure  l'appelle 
parfois  un  cinquième  corps  (quintum  corpus)  pour  la  dis- 
tinguer des  quatre  corps  simples  (materiœ  elementares) 
dans  lesquels  se  diversifie  au  premier  degré  de  différencia- 
tion et  dans  le  monde  terrestre  la  materia  prima.  (Sent.  II, 
dist.  xvii,  a.  il,  q.  n;  —  cf.  Aristote.  De  cœlo  et  mundo, 
lib.  i,  cont.  8,  20). 

L'élément  céleste  reste  toujours  séparé  et  distinct  des 
quatre  corps  simples  :  il  n'est  pas  admissible  qu'il  puisse 
jamais  entrer  en  composlion  avec  n'importe  quel  autre 
corps  :  cum  sit  incorruptibilis  et  carens  contrarietate  ve- 
niat  ad  commixionem  cum  aliis  elementis.  (Ibid  ,  q.  il. 
Concl.  op.  2,  improbatur). 

Au-dessus  du  ciel  sidéral,  entre  lui  et  Tempyrée,  S.  Bona- 
venture place  un  corps  spécial  (cœlum  crista/linum)  qu'il 
appelle  corps  aqueux,  selon  cette  parole  de  la  Genèse:  Fiat 
firmamentum  in  medio  aquarum  et  dividat  aquas  ab  aquis. 
(Gen.  /,  6).  Mais  il  fait  observer  qu'il  ne  s'agit  pas  ici  d'eaux 
véritables,  mais  seulement  d'un  corps  qui  ressemble  à  l'eau 
par  sa  transparence,  son  poids  et  sa  frigidité:  supra  firma- 
mentum  sunt  aquw  qux  tamen  non  habent  naturam  nec 
speciem  aquei  elementi,  censentur  tamen  aquas  nomine 
propter  convenientiam  in  aliqua  proprietaie.  (Sent.  II, 
dist.  xiv,  p.  i,  a.  i,  concl  ,  opin.  3  ;  —  cf.  ibid.,  q.  n). 

On  peut  dire  que  sur  ces  différents  points,  au  moins  à  ne 
regarder  que  les  idées  principales,  S.  Bonaventure  ne  fait 
que  reproduire  la  théorie  d'Aristote.  Il  est  un  point  pour- 
tant sur  lequel  il  se  sépare  radicalement  de  lui.  Le  stagy- 
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rite  attribuait  le  mouvement  au  ciel  tout  entier  :  le  philo- 
sophe scolastique  fait  ici  une  distinction  entre  le  ciel 
empyrée  et  le  ciel  sidéral  ou  firmament.  11  n'y  a  que  ce 
dernier  qui  soit  mû.  L'empyrée  est  nécessairement  immo- 
bile; ainsi  le  veut  le  principe  général  de  la  philosophie 
péripatéticienne  :  tout  ce  qui  se  meut  ne  se  meut  que  par 
l'action  d'un  moteur  immobile.  Sans  doute,  nous  l'avons 
vu,  ce  n'est  pas  le  ciel  empyrée  qui  meut  les  sphères  cé- 
lestes, mais  il  est  le  lieu  de  leur  mouvement,  il  est  le  lieu 
qui  les  circonscrit,  il  est  la  limite  du  ciel  sidéral,  il  est  le 
vaste  corps  qui  entoure  de  toute  part  et  contient  toute  la 
nature  créée  et,  à  tous  ces  titres,  il  faut  qu'il  soit  immobile 
et  immuable.  —  Rien  ne  se  meut  qui  ne  repose  sur  un  point 
fixe  :  le  ciel  empyrée  est  ce  centre  sur  lequel  repose  le 
mouvement  du  ciel  sidéral;  rien  ne  se  meut  qui  ne  soit 
localisé  dans  l'espace,  car  le  mouvement  ne  se  comprend 
que  comme  un  déplacement  dans  l'espace  :  le  ciel  empyrée 
est  l'espace  où  se  produisent  les  mouvements  des  sphères 
célestes.  Toute  diversité  et  toute  multiplicité  ne  se  com- 
prennent que  par  leur  rapport  à  l'unité  :  le  ciel  empyrée  est 
l'élément  essentiellement  uniforme  qui  donne  une  certaine 
unité  à  la  multiplicité  des  corps  célestes.  Dans  tout  genre 
où  il  est  possible  de  distinguer  une  partie  inférieure,  il  faut 
reconnaître  aussi  une  partie  supérieure  :  le  ciel  empyrée, 
tout  transparent  et  lumineux,  est  l'opposé  du  monde  cor- 
porel, tout  opaque  et  ténébreux.  Enfin,  puisque  un  lieu 
ténébreux  a  été  réservé  pour  la  demeure  des  démons,  il 
faut  qu'un  lieu  supérieur  et  tout  illuminé  soit  préparé  pour 
la  demeure  des  bons  anges  et  des  bienheureux.  La  foi,  la 
raison,  l'Ecriture  s'accordent  donc  pour  démontrer  l'exis- 
tence du  ciel  empyrée.  (Setit.  Il,  dist.  n,  p.  n,  a.  i,  q.  i). 
L'empyrée  est  parfaitement  uniforme;  il  est  lumineux 
par  lui-même,  car  il  ne  convient  pas  qu'un  corps  supérieur 
reçoive  du  soleil  ou  de  tout  autre  corps  inférieur  sa  lu- 
mière; la  lumière  qu'il  possède,  d'ailleurs,  est  si  pure  et  si 
éblouissante  qu'en  face  d'elle  la  clarté  du  soleil  n'est  plus 
qu'une  insignifiante  lumière  et  s'évanouit,  comme  on  voit 
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au  grand  jour  s'évanouir  la  ciarté  des  chandelles:  can- 
dela  non  illuminât  solem  ;  il  est  habité  par  les  anges  qui 
sont  à  i'empyrée  ce  que  sont  les  astres  au  ciel  sidéral,  se- 
lon celte  parole  de  Job:  Cum  me  laudarent  astra  lualutina 
'>.  xxxviii,  7)  ;  et  après  le  jugement,  les  âmes  des  Justes 
viendront  .se  joindre  aux  anges,  et  l'Agneau  qui  a  été  im- 
molé sera  le  soleil  toujours  étincelant  de  ce  ciel  bienheu- 
reux. (Sent.  II,  dist.  n,  part,  n,  a.    i,  q.  i). 

Enfin  I'empyrée  est  parfaitement  immobile.  On  objecte 
qu'étant  un  corps  sphérique  et  en  contact  bien  plus  immé- 
diat avec  le  moteur  du  inonde,  il  doit  tout  naturellement 
rire  animé  d'un  mouvement  circulaire  comme  le  ciel  si- 
déral. Mais  on  oublie  que  la  sphéricité  n'est  pas  l'unique 
condition  du  mouvement  :  il  faut  aussi  que  le  corps  qui 
doit  se  mouvoir  soit  localisé  dans  un  lieu  qui  le  contienne. 
Sans  espace,  l'idée  même  du  mouvement  est  absurde  et 
inintelligible.  Or,  c'est  là  une  condition  que  i'empyrée  ne 
sa  irait  réaliser  :  il  est  en  dehors  de  toute  espace  et,  bien 
loin  d'être  contenu,  il  est  lui-même  le  contenant  universel. 
D'ailleurs,  quelle  utilité  y  aurait-il  à  ce  qu'il  se  meuve? 
étant  indépendant  de  tous  les  autres  corps  son  mouvement 
serait  en  pure  perte;  bien  plus,  ce  mouvement  n'est  pas 
concevable,  car,  I'empyrée  étant  uniforme,  on  ne  peut  lui 
fixer  un  côté  gauche  et  un  côté  droit  :  il  faudrait  donc  dire 
qu'il  se  meut  sans  se  mouvoir  dans  aucun  sens,  ce  qui  serait 
absurde.  Mais  la  vraie  raison  de  son  immobilité,  c'est  que 
l'action  que  Dieu  exerce  sur  lui  tend  uniquement  à  le 
maintenir  dans  le  repos:  sicut  influenlia  Dei  movet  ftrma- 
mentwn,  sic  qvielat  empyreum. 

Et  si  l'on  demande  d'où  vient  que  Dieu  agisse  d'une 
manière  si  différente  à  l'égard  de  ces  deux  corps,  il  faut 
répondre  que  l'action  divine  se  proportionne  toujours  à  la 
nature  et  à  la  destination  des  éléments  L'empyrée  est  le 
lieu  des  anges  et  des  esprits  béatifiés  ;  cet  état  de  béatitude 
est  essentiellement  un  état  de  repos  et  de  tranquillité;  il 
faut  donc  que  le  lieu  qui  les  contient  soit  dans  le  repos  le 
plus  parfait.  D'ailleurs,  no::s  savons  par  le:,  Ecritures  que 
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les  astres  n'ont  été  créés  que  pour  le  service  de  l'homme, 
de  sorte  qu'après  le  jugement  dernier,  lorsque  chacune 
des  âmes  sera  entrée  dans  le  lieu  de  sa  destinée  défini- 
tive et  que  le  nombre  des  élus  aura  atteint  sa  perfection, 
les  sphères  célestes  s'arrêteront  et  le  firmament  tout  entier 
se  reposera  d'un  éternel  repos.  {Sent.  Il,  dist.  n,  p.  n, 
a.  i,  q.  n). 

A  part  ces  raisons  de  convenances  et  de  destination,  on 
peut  trouver  encore  un  autre  motif  de  l'existence  du  ciel 
empyrée.  Il  exerce  une  certaine  action  sur  le  monde  sidéral 
et  le  monde  terrestre.  Etant  un  corps  parfait,  il  est  certai- 
nement doué  d'activité  :  or,  cette  activité,  il  ne  saurait 
l'exercer  sur  lui-même,  précisément  parce  qu'il  est  parfait, 
uniforme  et  immobile;  il  ne  saurait  l'exercer  non  plus  sur 
un  corps  qui  lui  serait  supérieur  ou  égal,  puisqu'au  point 
de  vue  de  la  situation  aussi  bien  qu'à  celui  de  la  perfection, 
il  n'a,  dans  le  monde  des  corps,  ni  supérieur,  ni  égal,  il 
faut  donc  que  son  activité  se  déverse  sur  le  monde  infé- 
rieur. En  quoi  consiste  au  juste  cette  influence,  il  est  bien 
difficile  de  le  dire  :  s'exerce-t-elle  par  une  communication 
de  sa  lumière  propre  à  notre  monde  ?  s'étend-elle  à  nos 
corps  et,  par  eux,  jusqu'à  nos  âmes?  et  quel  est  le  mode 
précis  de  cette  influence?  ce  sont  là  des  questions  à  peu 
près  insolubles,  parce  que  nous  ne  connaissons  pas  tous  les 
secrets  de  ia  nature,  parce  que  nous  ignorons  le  plan  du 
Créateur,  parce  que  la  raison  et  les  Ecritures  semblent  se 
taire  sur  ce  point.  (Sent.  II,  dist.  n,  p.  n,  a,  i,  q.  n, 
concl.,  voir  Append.  29). 


Nous  avons  vu  comment  S.  Bonavenlure  résout  le  pro- 
blème du  mal  *,  il  nous  reste  à  dire  un  mot  de  l'attitude 
qu'il  prend  dans  la  question  de  l'optimisme.  Dieu  pouvait- 

1.  Voir  plus  haut,  p.  {.2,  noie  1. 
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il  créer  un  monde  meilleur  que  le  inonde  actuel?  Le  mot 
meilleur,  répond  le  Saint,  est  susceptible  d'une  double  ac- 
ception, selon  qu'en  l'entend  au  point  de  vue  de  la  quantité 
ou  au  point  de  vue  de  la  qualité...  Quantitativement,  Dieu 
pouvait  certainement  créer  un  monde  plus  grand,  quoad 
substantiam  partium  integrantium. 

Il  est  certain,  en  effet,  que  les  parties  qui  composent  ce 
monde  sont  finies  et  limitées,  soit  sous  le  rapport  de  l'éten- 
due, soit  sous  celui  de  la  force  et  de  l'énergie  (extensive  et 
intensive). 

Or,  dès  qu'il  se  trouve  en  face  d'une  quantité  finie,  l'es- 
prit peut  toujours  en  concevoir  une  plus  grande  et  plus 
étendue;  et,  comme  Dieu  peut  réaliser  bien  au-delà  encore 
de  ce  que  l'intelligence  humaine  peut  concevoir,  il  faut 
dire  que  rien  ne  s'oppose  à  ce  qu'il  ait  pu  créer  un  monde 
meilleur  que  celui-ci.  C'est  en  vain  qu'on  objecterait  que 
ce  monde  a  une  capacité  finie  et  qui  ne  comporte  pas 
d'augmentation,  car  cette  capacité,  c'est  évidemment  Dieu 
qui  La  lui  a  donnée,  et  il  dépendait  de  Lui  de  la  lui  attri- 
buer plus  grande... 

Eu  second  lieu,  la  créature  la  plus  excellente  dans  cet 
univers  étant  finie,  ii  reste  toujours  entre  elle  et  le  créa- 
teur une  distance  infinie,  et  dans  cet  intervalle  il  est  possi- 
ble de  concevoir  une  infinité  d'autres  créatures  ayant  tou- 
tes leur  degré  d'excellence;  et  au  lieu  de  ne  renfermer  que 
les  créatures  qui  existent  actuellement,  le  monde  pouvait 
parfaitement  être  composé  de  ces  créatures  possibles. 

L'univers  pouvait  avoir  aussi  plus  de  force  et  d'énergie, 
car  il  n'est  pas  plus  difficile  à  Dieu  d'augmenter  l'énergie 
du  monde  que  sa  masse. 

Au  point  de  vue  de  la  qualité,  voici  comment  il  faut  ré- 
soudre la  question  : 

Si  l'on  parle  de  ce  inonde  qui  existe  actuellement,  ii  est 
Impossible  d'en  concevoir  un  meilleur,  et  pour  la  bonne 
raison  que  ce  monde  meilleur  ne  serait  plus  celui  qui 
existe  actuellement  et  dont  on  veut  parler;  c'est  comme  si 
l'on  demandait,  par  exemple,  si  tel  hou. me  pourrait  faire 
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partie  de  l'espèce  aogélique  :  il  le  peut  assurément,  mais 
à  la  condition  de  cesser  d'être  tel  homme. 

Si,  au  contraire,  l'on  considère  l'univers  d'une  manière 
générale,  comme  produit  de  la  création,  il  est  incontestable 
que  Dieu  pouvait  le  faire  meilleur,  car  la  puissance  de 
Dieu  ne  souffre  aucune  limite  :  «  et  je  ne  vois  pas  pour- 
quoi Dieu  n'aurait  pas  pu  faire  un  autre  monde  meilleur 
que  celui-ci  ou  même  faire  celui-ci  meilleur  qu'il  n'est, 
sans  qu'il  cesse  pourtant  d'être  ce  monde-ci,  comme  par 
exemple,  il  pouvait  très  bien  faire  que  tel  homme  fût  beau- 
coup plus  grand  et  plus  fort,  fût  un  géant,  sans  cesser,  ce- 
pendant d'être  un  tel  homme.  »  Disons  donc  qu'au  point  de 
vue  de  la  quantité,  de  la  niasse  et  de  l'énergie,  Dieu  aurait 
pu  faire  ce  monde-ci  beaucoup  meilleur,  mais  qu'au  point 
de  vue  de  la  nature  essentielle,  ce  monde-ci  est  dans  son 
genre  le  meilleur  possible. 

Mais  il  reste  un  autre  aspect  de  la  question  :  ce  monde- 
ci  n'était  pas  le  seul  possible,  et  l'on  demande  si  Dieu  au- 
rait pu  en  créer  un  autre,  dans  un  autre  genre  et  qui  fût 
meilleur  que  celui-ci.  —  S.  Bonaventure  fait  ici  encore 
une  distinction  qui  lui  permet  de  suivre  la  voie  d'un  opti- 
misme modéré. 

Quand  on  parle  de  la  bonté  de  l'univers,  dit-il,  il  y  a  lieu 
de  distinguer  dans  celui-ci  les  parties  fondamentales  et 
permanentes,  comme  la  nature  intellectuelle,  la  nature 
raisonnable,  les  natures  célestes  et  la  matière  élémentaire, 
et  les  parties  accessoires  qui  sont  plutôt  des  formes  passa- 
gères, comme  ce  cheval,  cet  homme.  Quant  à  ces  dernières 
formes,  j'accorde  sans  aucune  restriction  qu'en  bien  des 
choses  elles  pouvaient  être  meilleures,  car  elles  ne  font  pas 
partie,  à  proprement  parler,  de  la  substance  de  l'univers, 
elles  ne  dépendent  pas  de  Dieu  seul,  mais  elles  relèvent  de 
l'action  combinée  de  la  cause  première  et  des  causes  se- 
condes, et  l'on  sait  que  celles-ci  sont  imparfaites  et  défec- 
tueuses. 

Mais,  s'il  s'agit  des  parties  qui  tiennent  à  la  constitution 
même  et  à  l'intégrité  du  monde  et  qui  dépendent  i  m  média- 
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tement  de  Dieu,  il  faut  faire  ici  encore  une  distinction  : 
veut-on  parler  de  ces  parties  considérées  en  elles-mêmes  et 
d'une  manière  absolue?  il  est  évident  alors  que,  elles 
aussi,  auraient  pu  être  meilleures  et  posséder  des  qualités 
supérieures  à  celles  qu'elles  possèdent  actuellement. 

Qu'on  les  considère,  au  contraire,  dans  leurs  rapports 
réciproques  ou  dans  leur  relation  avec  la  fin  qu'elles  doi- 
vent réaliser,  elles  sont  certainement  ce  qu'il  y  a  de  meil- 
leur et  ainsi,  par  exemple,  dans  cet  ordre  d'idées,  on  ne 
peut  rien  concevoir  de  meilleur  que  la  multiplication  des 
hommes  venant  d'un  couple  primitif,  ou  que  l'union  en 
eux  d'un  corps  et  d'une  àme,  ou  même  que  l'existence  du 
mouvement  et  de  la  corruptibilité  chez  les  créatures  corpo- 
relles. (Sent.  I,  d.  xliv,  a  i,  q.  ni,  concl.). 

Ainsi  encore,  par  rapport  à  l'ordre  que  manifeste  cet 
univers,  il  faut  dire  que,  considéré  en  lui-même,  il  pouvait 
certainement  être  meilleur;  Dieu  aurait  pu  faire,  par  exem- 
ple, que  toutes  les  créatures,  même  matérielles,  fussent 
douées  d'intelligence  et  de  raison  (Sent.  [,  d.  xliv,  a.  i, 
q.  i,  fund.  4);  mais  au  point  de  vue  des  rapports  que  cha- 
que partie  de  ce  grand  tout  entrelient  avec  ce  qui  la  pré- 
cède ou  la  suit,  avec  ce  qui  lui  est  supérieur  et  ce  qui  lui 
est  inférieur,  il  faut  déclarer  que  ce  monde  est  le  meilleur 
possible  et  celui  qui  manifeste  le  mieux  la  sagesse  et  la 
bonté  du  Créateur. 

Considéré  en  lui-même,  l'œil  semble  plus  noble  que  le 
pied  et  mieux  placé  que  lui,  mais  par  le  rôle  que  ces 
deux  parties  jouent  dans  l'ensemble  du  corps  humain,  elles 
sont  parfaitement  égales  et  aussi  nobles  l'une  que  l'autre  : 
l'Ange  qui  brille  dans  les  splendeurs  et  le  vermisseau  qui 
rampe  obscur  sur  la  terre  ont  dans  le  plan  universel  du 
Créateur  la  même  beauté,  la  même  noblesse  et  la  même 
utilité.  (Ibid.,  a.  i,  q.  ni,  concl.  ad.  4). 

((  Ainsi  ce  vaste  univers  est  un  hymne  magnifique  qui 
déroule  ses  harmonies  mélodieuses;  les  accords  succèdent 
aux  accords  et  le  tout  s'enchaîne  jusqu'à  ce  que  le  morceau 
s'achève.  Tantôt,  c'est  la  puissance  qui  éclate,  comme  dans 
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la  production  des  mondes,  où  le  Verbe  créateur  fait  surgir 
l'être  du  néant;  et  tantôt,  c'est  la  sagesse  qui  se  manifeste 
par  la  disposition  merveilleuse  de  toutes  les  parties,  ou  la 
bonté,  par  leur  adaptation  si  prévoyante  aux  fins  qui  doi- 
vent se  réaliser.  »  (Ibid.,  concl.). 


CHAPITRE  IV 
Jésus-Christ. 


L'Incarnation  :  possibilité  et  multiples  convenances.  —  Le  mo- 
tif dernier  de  l'Incarnation.  —  Le  fait  de  l'Incarnation  : 
l'union  hypostatique.  —  La  personne  de  Jésus-Christ.  —  Les 
conséquences  du  fait  de  l'Incarnation. 

Le  but  de  ce  chapitre  n'est  pas  de  montrer  comment  S.  Bo- 
naventure  propose  aux  méditations  de  l'âme  chrétienne  les 
différents  faits  de  la  vie  du  Sauveur  et  en  tire  pour  lui-même 
les  sentiments  de  la  piéU;  la  plus  tendre  et  la  plus  confiante. 
Ici  c'est  plutôt  au  point  de  vue  dogmatique  que  nous  abor- 
derons la  personne  du  Sauveur,  et,  s'il  est  possible,  nous 
tacherons,  eu  réunissant  sur  ce  point  la  pensée  éparse 
du  Saint  Docteur,  de  reconstituer  un  traité  de  Verbo  In- 
carnato. 

Nous  considérerons,  d'abord,  les  préliminaires  du  mystère 
c'est-à-dire,  la  convenance  et  la  possibilité  de  l'incarnation, 
puis  le  fait  en  lui-môme,  c'est-à-dire  l'union  hypostatique 
et  ses  conséquences  dans  la  personne  du  Sauveur. 

La  doctrine  du  Saint  Docteur  se  trouve  résumée  dans 
les  ouvrages  suivants  :  Quœstio  disputata  descientia  Christi  ; 
Breviloquiujn,  partie  IV  :  et  surtout  dans  les  Commentaires 
sur  le  IIIe  livre  des  Sentences. 

I.  —  Convenance. 

Tous  les  théologiens  se  sont  appliqués  à  rechercher  les 
convenances  que  présente  en  lui-même  et  par  rapport  à 
nous  le  fait  de  l'Incarnation.   «  Si  l'on  considère  avec  at- 
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tention  et  piété  ce  mystère,  dit  S.  Thomas,  on  y  découvre 
une  sagesse  si  profonde  qu'elle  dépasse  toute  connaissance 
humaine,  selon  cette  parole  de  l'Apôtre  Quod  stultum  est 
Dei  sapientius  est  hominibus.  (I  Cor.  1,  15.  —  S.  Thomas, 
contra  Gent.  iv,  54.) 

S.  Bonaventure  s'applique,  lui  aussi,  à  la  considération 
de  ces  raisons  de  convenance  qui  manifestent  de  la  part 
de  Dieu  autant  de  bonté  et  de  miséricorde  que  de  sagesse. 

Dieu,  sans  doute,  pouvait  racheter  le  genre  humain  par 
n'importe  quel  procédé,  car  il  est  libre,  et  son  infinie  sagesse 
concevait  sans  peine  une  multitude  de  rédemptions  possi- 
bles: il  faut  dire,  cependant,  que  celle  à  laquelle  s'est  arrêté 
le  plan  divin  fut  de  toutes  la  plus  opportune,  celle  qui  con- 
venait le  mieux  à  la  nature  du  Réparateur,  à  celle  de 
l'homme  et  aux  exigences  de  notre  rachat  '. 

Il  convenait,  d'abord,  que  ce  fût  Dieu  lui-même  qui  se 
chargeât  de  réparer  en  nous  les  ruines  du  péché.  C'est  lui 
qui  est  le  premier  principe  et  le  créateur  de  toutes  choses. 
Mais  il  ne  faut  pas  moins  de  puissance  et  de  sagesse  pour 
réparer  que  pour  créer,  comme  il  n'est  pas  plus  facile  d'être 
bien  que  à* être  tout  simplement.  Et  puisque  Dieu  avait  tiré 
toutes  choses  du  néant  par  le  Verbe  incréé,  il  convenait 
que  par  le  Verbe  incarné  il  les  restaurât  aussi  dans  l'ordre 
et  l'harmonie.  Il  fallait,  de  plus,  que  Dieu  manifestât  dans 
la  restauration  les  attributs  infinis  de  sagesse  et  de  bonté 
qu'il  avait  mis  en  œuvre  dans  la  créai  ion.  Et  c'est  bien  là 
ce  qui  eut  lieu. 

Peut-on,  en  elFet,  concevoir  un  plan  plus  sage,  qui  dénote 
plus  de  puissance  et  manifeste  plus  de  bonté?  Il  prend 
les  deux  extrêmes,  Dieu,  qui  est  le  premier  principe,  et 
l'homme,  qui  est  la  dernière  des  créatures;  il  les  rappro- 
che, les  réunit  en  l'unité  d'une  seule  personne;  le  souverain 
Seigneur  se  sacrifie  pour  le  salut  d'une  humble  créature, 
d'un  esclave.  Encore  une  fois,  quelle  puissance,  quelle  sa- 


1.  «   ISullus  alius  modus  ita  congruus  et  conveniens  est  ipsi 
Reparatori  et  reparabili  et  reparatioui.  »  Breviloq,  IV,  cap.  I. 
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gesse,  quelle  bonté  inimaginables  dans  le  plan  divin  !  et 
comme  tout  cela  convenait  bien  à  ce  que  nous  savons  do 
la  bonté,  de  la  sagesse  et  de  la  puissance  de  Dieu!  1 

D'autre  part,  la  prévarication  primitive  avait  détourné 
l'homme  du  souverain  bien  ;  son  intelligence  obscurcie  était 
deveuue  incapable  de  recevoir  la  pure  lumière  delà  vérité, 
son  cœur  meurtri  et  tout  entier  à  l'amour  des  choses  pas- 
sagères avait  vu  s'éteindre  les  flammes  ardentes  de  l'amour 
divin  que  le  Seigneur  y  avait  allumées  au  jour  de  la  créa- 
tion ;  sa  volonté  sans  énergie  le  laissait  chancelant  et  inerte 
en  face  des  devoirs  qu'il  avait  à  remplir  et  des  obstacles 
qu'il  lui  fallait  surmonter.  Un  moyen  s'offrait  pour  tirer 
l'homme  de  ces  ténèLres  et  de  cet  état  de  langueur,  et  c'est 
précisément  celui  que  Dieu  a  choisi  :  Puisque  la  créature 
avait  été  impuissante  à  s'élever,  il  fallait  que  Dieu  s'inclinât 
pour  lui  tendre  une  main  secourable,  il  fallait  qu'il  se  rap- 
prochât, afin  que  l'homme  pût  bien  voir  jusqu'à  quel  point 
le  Seigneur  est  bon  et  aimable  et  qu'à  cette  vue,  il  se  déci- 
dât à  l'imiter.  L'homme  charnel  et  esclave  de  ses  sens  ne 
pouvait  être  frappé  que  par  les  choses  sensibles,  et  voilà 
que  Dieu  tient  compte  de  cette  infirmité,  en  se  donnant  il  se 
proportionne  à  la  faiblesse  de  sa  créature,  il  s'abaisse  à  son 
niveau,  il  se  fait  sensible,  palpable,  matériel,  le  Verbe  se 
fait  chair. 

De  tous  les  modes  de  réparation  possibles,  l'incarnation 
est  assurément  celui  qui  tient  le  mieux  compte  de  la  fai- 
blesse de  l'homme. 

Enfin,  l'œuvre  de  notre  Rédemption  exigeait  que  l'homme 
fut  rétabli  dans  l'innocence,  qu'il  reconquît  l'amitié  divine 
et  recouvrât  cette  excellence  propre  par  laquelle  il  ne  dépend 
que  de  Dieu.  Or,  ce  résultat  ne  pouvait  être  obteuu  que  si 
Dieu  prit  la  forme  d'un  esclave.  Pour  recouvrer  l'innocence, 
il  fallait  que  la  faute  fût  pardonnée,  et  ce  pardon  ne  pouvait 
se  concilier  avec  les  exigences  de  la  justice  divine,  à  moins 


i.  Ces  différente!  raisoaa  se   trouvent  développées.   Sent.  III, 
d.  II,  a.  II,  q.  I  :  f  An  congruum  fuerit   [)oum  inoarnari.  * 
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que  Dieu  ne  reçût  une  satisfaction  suffisante  et,  par  consé- 
quent, divine.  Pour  rétablir  l'amitié  entre  la  créature  et  le 
Créateur,  il  fallait  qu'il  se  présentât  un  intercesseur,  qui  fût 
à  la  fois  l'ami  de  Dieu  et  l'ami  de  l'homme.  Enfin,  seul  un 
Dieu  pouvait  rendre  à  l'homme  sa  propre  excellence,  car, 
s'il  l'avait  recouvrée  par  l'intervention  d'une  créature  quel- 
conque, c'est  de  cette  créature  qu'il  eût  désormais  dépendu 
et  ainsi  son  affranchissement  eût  été  incomplet  et  même 
vain.  Seul  Jésus-Christ  pouvait  concilier  les  exigences  de  la 
miséricorde  et  de  la  justice,  seul  il  pouvait  plaider  auprès 
de  Dieu  la  cause  de  l'homme,  seul  il  avait  le  pouvoir  d'af- 
franchir la  créature  de  toute  domination  qui  ne  serait  point 
celle  de  Dieu  même,  et  sous  cet  aspect  encore  on  voit  que 
le  plan  divin  fut  tout  rempli  de  sagesse  et  de  convenance. 
(Cf.  Breviloq.,  iv,  cap.  i  ;  cf.  Sent  JIl,  d.  xx,  a.  i,  q.  i,  q. 
il,  q.  v.) 

S.  Bonaventure  découvre  encore  beaucoup  d'autres  con- 
venances de  l'Incarnation.  Ainsi,  la  chute  nous  avait  ravi 
Dieu,  el  c'est  Dieu  que  le  Verbe  incarné  nous  rend.  Il  fallait 
que  ie  réparateur  s'humiliât  devant  Dieu:  il  ne  pouvait  le 
faire  qu'en  s'associent  la  nature  humaine.  Il  convenait  que 
la  réparation  manifestât  autant  d'humiliation  que  la  faute 
avait  contenu  de  révolte  et  d'orgueil:  ainsi,  puisque  l'homme 
avait  voulu  devenir  Dieu,  il  convenait  que  Dieu  se  fît  homme. 

C'est  la  seconde  Personne  de  la  Sainte  Trinité  qui  s'est 
revêtue  de  notre  chair,  et  ce  choix  révèle  encore  une  admi- 
rable convenance.  Ce  fut  la  sagesse  iucréée,  le  Verbe  éter- 
nel, qui  créa  le  monde,  il  convenait  donc  que  ce  fût  lui  aussi 
qui  le  réparât.  De  plus,  mieux  que  toute  autre  Personne, 
celui  qui  était  fils  au  sein  de  la  divinité  pouvait  devenir 
fils  dans  la  grande  famille  humaine;  lui  seul  aussi  pouvait 
convenablement  faire  monter  vers  le  Père  céleste  le  cri  de 
sa  prière  et  avec  sa  propre  supplication  présenter  nos  lar- 
mes et  nos  gémissements,  tandis  qu'on  ne  voit  pas  bien  ie 
Père  adressant  au  Fils  ses  prières. 

Si  le  Père  s'était  incarné  et  était  né  parmi  les  hommes, 
la  même  Personne  eût  été  à  la  fois  Père  et  Fils,  ce  qui  est 
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absurde,  et  il  n'y  eût  plus  eu  dans  la  Trinité  aucune  Per- 
sonne absolument  indépendante. 

D'ailleurs  il  est  plus  naturel  de  voir  venir  vers  nous 
celui  qui  est  engendré  que  celui  qui  ne  dépend  absolument 
de  personne,  et,  d'autre  part,  le  Fils,  partageant  la  nature 
humaine,  nous  communique,  en  quelque  manière,  ses  droits 
à  l'héritage  céleste  qu'il  tient  du  Père  et  nous  élève  à  la 
dignité  de  fils  de  Dieu;  et  le  Père,  en  nous  donnant  ce  qu'il 
a  de  plus  cher,  nous  manifeste  d'une  manière  suréminente 
sa  miséricorde,  son  amour  et  son  désir  de  nous  sauver. 

Une  autre  convenance  enfin  peut,  d'une  manière  assez 
curieuse,  se  tirer  de  la  nature  des  idées.  Les  idées,  en  effet, 
ne  sont  que  la  Sagesse  divine  que  l'on  attribue  au  Fils 
par  appropriation.  Or,  comme  elles  sont  les  causes  exem- 
plaires de  toutes  choses,  en  réunissant  en  quelque  sorte 
le  monde  et  la  sagesse  éternelle,  l'incarnation  rétablit 
partout  l'ordre,  la  proportion,  l'harmonie1. 

Quant  à  l'Esprit-Saint  il  ne  convenait  pas  qu'il  fût  envoyé 
vers  nous  pour  se  revêtir  de  notre  chair  et  naître  parmi  les 
hommes,  car,  s'il  en  eût  été  ainsi,  il  y  aurait  eu  deux  Fils 
dans  l'auguste  Trinité  2. 

1.  Cf.  Breviloq,  pars.  IV,  cap.  I.  —  Ibid.,  cap.  VI.  —  Sent.  III, 
d.  I,  a.  II,  q.  III.  —  «  Ideae  non  sunt  nisi  sapientia  Dei  quae 
Filio  Dei  ap;;ropriatur  :  unde  cum  singulse  idese  singulorum 
ideatorum  sint  causse,  tune  demum  omnia  perfecta  et  com- 
pléta orunt,  cum  per  unionem  ad  suum  principium  redie- 
runt.  » 

2.  Ibid.  —  11  est  clair  que  S.  Boiiaventure  ne  veut  parler 
Ici  que  de  la  question  de  convenance,  car  ailleurs  il  enseigne 
très  nettement  qu'au  point  de  vue  de  la  simple  possibilité  le 
Père  et  le  Saint-Esprit  auraient  pu  tout  aussi  bien  que  le  Fils 
s'unir  à  la  nature  bumaine,  toutes  les  raisons  qui  rendent 
possible  l'incarnation  de  la  seconde  personne  de  la  Trinité 
s'. appliquant  avec  une  égale  vérité  aux  deux  autres  personnes. 
Voir  Sent.  III,  dist.  I,  a.  I,  q.  II  :  «  An  queelibi  t  trium  i  erso- 
narum  potuerit  incarnari.  »  —  Voir  la  même  opinion  dans 
s.  Thomas,  Sum.  III,  q.  m,  a.  5.  —  Pour  les  raisons  de  convo- 
D  nce  qui  ont  trait  à  l'incarnation  de  la  seconde  \  ersonne  de  la 
Trinité,  voir  Sent.  ///,  dist.  I,  a.  II,  q.  III. 

10 
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Si  maintenant  nous  considérons  les  circonstances  particu- 
lières que  présente  l'Incarnation  du  Verbe,  nous  voyous  ap- 
paraître de  nouvelles  convenances  plus  précieuses  encore 
et  qui  indiquent  dans  le  plan  divin  une  sollicitude  qui  s'étend 
jusqu'aux  moindres  détails. 

Le  genre  de  réparation  choisi  par  Dieu  nous  apparaît 
d'abord  plein  d'harmonie  et  d'opportunité.  Près  de  l'arbre 
de  la  science  du  bien  et  du  mal  nous  apercevons  trois  ac- 
teurs, la  femme,  le  serpent  et  l'homme  :  la  femme  qui  donne 
son  consentement  aux  suggestions  de  l'esprit  du  mal  et  qui 
transmet  à  toute  sa  postérité  les  conséquences  déplorables 
de  sa  prévarication  ;  le  serpent  qui  tente,  trompe  et  séduit; 
l'homme  qui  cède  à  la  concupiscence  de  la  chair  et  cor- 
compt  celle  que  Dieu  lui  avait  donnée  pour  compagne;  * 
or,  dans  le  mystère  de  l'Incarnation  nous  apercevons  égale- 
ment trois  acteurs  qui  reprennent  pour  ainsi  dire  et  corri- 
gent le  rôle  que  la  femme,  le  serpent  et  l'homme  avaient 
joué  au  jour  de  la  chute  :  la  femme,  c'est  la  bienheureuse 
Vierge  Marie:  elle  donne  son  consentement  aux  paroles  cé- 
lestes, l'Esprit- Saint  donne  à  ses  entrailles  une  fécondité 
tout  immaculée,  elle  devient  la  mère  du  grand  peuple  des 
fidèles  ;  le  serpent  est  remplacé  ici  par  l'ange  qui  répare 
ainsi  la  chute  des  Esprits  célestes  et  rend  à  Dieu  i'honneur 
que  lui  avait  ravi  Lucifer  et  ses  compagnons  de  révolte  ;  et 
à  la  place  du  malheureux  Adam  nous  voyons  un  homme 
parfait,  en  qui  le  Père  céleste  met  toutes  ses  complaisances, 
Jésus-Christ,  le  Verbe  incarné. 

Ainsi,  encore,  l'Incarnation  fait  appel  aux  trois  grandes 
hiérarchies  :  la  hiérarchie  divine  intervient  toute  entière, 
le  Père  envoie  son  Fils,  le  Fils  s'incarne  et  l'Esprit  d'amour 
couvre  de  son  ombre  la  bienheureuse  Vierge.  La  hiérarchie 
angélique  est  représentée  par  l'Ange  Gabriel;  la  hiérarchie 
humaine  par  l'homme,  et  chaque  sexe  concourt  à  l'œuvre 


1.  Mulier  per  diabolum  decepta,  et  per  virum  concupiscibiliter 
cognita  et  corrupta.  ï  Breviloq,  pars.  IV,  cap.  III. 
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divine,  Jésus-Christ  prend  la  place  d'Adam  et  Marie  est 
opposée  à  Eve. 

De  plus,  l'Incarnation  complète  la  série  des  générations 
possibles  sur  cette  terre.  Adam  est  né  sans  que  l'homme  ni 
la  femme  interviennent  dans  sa  naissance  ;  Eve  est  née  de 
l'homme  sans  le  concours  de  la  femme  ;  tous  les  descendants 
naissent  de  l'union  de  l'homme  et  de  la  femme  ;  un  mode 
de  génération  était  possible  encore  et  Jésus-Christ  le  réalise 
en  naissant  d'une  femme  sans  le  concours  de  l'homme. 
(Breviloq.  pars  iv,  cap.  ni.) 

Enfin,  l'époque  même  que  Dieu  choisit  pour  réaliser  ce 
grand  mystère  manifeste  de  sa  part  une  grande  sagesse,  et 
selon  la  parole  de  l'apôtre,  l'Incarnation  est  vraiment  venue 
à  son  heure,  cette  heure  bienheureuse  qu'il  appelle  la  plé- 
nitude des  temps.  Une  fois  conçu  et  décrété  le  plan  de  notre 
rédemption,  Dieu  évidemment  aurait  pu  le  réaliser  tout  de 
suite  après  la  chute;  mais,  en  attendant  pendant  un  grand 
nombre  de  siècles,  il  prend  le  moyen  le  plus  sûr  de  respec- 
ter notre  liberté,  d'augmenter  en  nous  l'estime  pour  un  si 
grand  bienfait  et  de  donner  à  toute  son  œuvre  une  propor- 
tion et  une  harmonie  parfaites  '. 

La  sagesse  du  plan  divin  voulait  d'abord  que  notre  liberté 
fût  respectée  ;  il  fallait  que  la  réparation  fût  telle  qu'elle 
suffit  à  ceux  qui  voudraient  en  profiter  et,  d'autre  part, 
qu'elle  ne  fit  pas  violence  à  ceux  qui  s'obstineraient  dans 
le  mal.  Or,  c'est  là  le  résultat  que  Dieu  obtient  en  lais- 
sant s'f'couler  de  nombreuses  années  avant  de  descendre 
parmi  les  hommes.  La  chute  avait  fait  de  l'homme  un  pau- 
vre malade  ;  mais,  comme  le  malade  ne  recherche  le  médecin 
que  s'il  reconnaît  son  triste  état,  il  fallait  que  l'homme  eût 
le  temps  de  sentir  sa  misère  et  d'en  faire  la  douloureuse 
expérience.  Aussi  avant  l'incarnation,  l'humanité  dut  pas- 
ser par  la  loi  de  nature  où,  pendant  de  longs  siècles,  elle  eut 


1.  Senl.  III,  d.,  a.  I,  q.  IV.  An  congruo  tempore  Filius  Dei  sit 
incaruatus.  Cf.  Qumttto  disputata  de  Scientia  Christi  (Quaracchi, 
tome  Vi,  pars.  IV,  do  Incarnation?  Verbi,  cap.  IV. 
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tout  le  temps  de  se  convaincre  de  son  ignorance.  Une  fois 
reconnu  ce  premier  mal,  Dieu  l'instruit  en  lui  donnant  la 
loi  mosaïque  toute  chargée  de  rites  et  de  cérémonies  :  et 
l'humanité  fit  alors  l'expérience  de  sa  faiblesse,  car  elle 
vit  que,  même  instruite,  elle  était  impuissante  à  accomplir 
dignement  les  préceptes  du  Seigneur.  Et,  ainsi  persuadée  à 
la  fois  de  son  ignorance  et  de  sa  faiblesse,  elle  songea  enfin 
à  se  tourner  vers  le  véritable  médecin,  vers  celui  qui  devait 
éclairer  son  intelligence  et  donner  à  sa  volonté  ces  énergies 
efficaces  sans  lesquelles  la  pratique  du  bien  lui  était  im- 
possible, et  c'est  précisément  à  ce  moment  que  fut  réalisé 
sur  la  terre  le  plan  de  l'Incarnation. 

Il  fallait  aussi  que  ce  mystère  fût  atteudu,  désiré,  im- 
ploré par  une  foi  ardente  et  des  larmes  sincères  :  il  fallait 
qu'il  ne  fût  pas  accordé  immédiatement  aux  soupirs  de 
l'homme;  il  convenait  qu'un  immense  désir  fût  allumé 
au  cœur  de  l'humanité,  afin  que,  une  fois  en  possession  de 
ce  bienfait,  elle  l'appréciât  à  sa  juste  valeur,  en  profitât 
avec  empressement  et  rendît  à  Dieu  d'incessantes  actions  de 
grâces  *. 

Enfin,  tout  le  plan  divin  voulait  que  l'Incarnation  vînt  au 
milieu  des  temps  :  de  même  que  l'homme  était  apparu  sur 
la  terre  au  sixième  jour,  alors  que  toutes  les  œuvres  de  la 
création  matérielle  étaient  accomplies,  ainsi  convenait-il 
que  Jésus-Christ,  l'Homme  par  excellence,  fît  son  apparition 
parmi  nous  lorsque  les  premières  époques  de  la  loi  de  na- 
ture et  de  la  loi  mosaïque  étaient  écoulées,  pas  trop  tôt  afiu 
que  l'homme  le  désirât,  pas  trop  tard  non  plus,  afin  que 


1.  Les  saints  de  l'Ancien  Testament  ont,  sans  doute,  très  ardem- 
ment désiré  la  venue  du  Sauveur;  il  faut  se  garder  de  dire,  ce- 
pendant, qu'ils  ont  par  là  mérité  leur  salut  et  leur  rédemption  : 
l'œuvre  de  l'Incarnation,  considérée  en  elle-même,  relève,  en 
Dieu,  d'une  bonté  purement  gratuite  et  ne  pouvait  être  "mé- 
ritée par  aucune  créature  humaine.  —  Sent.  111,  dist.  IV,  a.  II, 
q.  I.  «  Maria  merito  condigni  non  potuit  mereri  concipore 
Ghristum,  licet  merito  congrui  et  digaitate  meruerit.  »  lbid., 
q.  II,  concl. 


: 
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l'humanité  eut  encore  le  temps  de  profiter  de  sa  venue  ;  il 
convenait  qu?  le  médiateur  divin  vînt  au  milieu  de  son 
peuple,  qu'une  partie  des  élus  le  précédât  et  qu'une  autre 
le  suivit;  il  fallait  que,  entre  le  temps  du  péché  et  celui 
du  jugement,  il  y  eût  aussi  le  temps  du  remède;  et  avant 
que  la  fin  des  temps  arrive  et  que  tous  les  hommes  soient 
convoqués  devant  le  redoutable  tribunal  de  Dieu,  il  conve- 
nait que  le  Sauveur  vînt  faire  entendre  ses  vibrants  ap- 
pels, secouer  les  âmes  engourdies  et  réveiller  dans  tous  les 
cœurs  les  craintes  salutaires  et  les  générosités  endormies. 
(Cf.  Breviloq.  pars,  iv  cap.  iv.) 

La  position  de  l'Incarnation  au  milieu  des  temps,  au 
centre  des  siècles,  entre  la  Loi  mosaïque  et  la  Loi  d'amour 
réalise  toutes  ces  convenances  et  répond  ainsi  au  besoin  de 
nos  âmes  l. 

L'union  de  la  nature  divine  avec  la  nature  humaine  pré- 
sente donc  de  multiples  convenances,  mais,  une  telle  union 
est-elle  possible?  ne  suppose-t-elle  pas  le  rapprochement 
d'éléments  tout  à  fait  opposés,  contradictoires  même  et,  par 
conséquent,  toute  opportune  qu'elle  est,  ne  se  heurte-t-elle 
pas  à  une  radicale  impossibilité? 

S'unir,  c'est  subir  une  modification,  c'est  être  en  partie 
passif  ;  est-il  possible  d'introduire  une  semblable  passivité 
dans  la  nature  divine?  S'unir,  devenir  un  avec  quelque 
chose  d'étranger,  c'est  admettre  en  soi  une  composition,  au 
moins  une  dualité  d'éléments  :  mais  la  nature  divine  est  es- 
sentiellement une,  simple  et  étrangère  à  toute  espèce  de 
composition.  Enfin,  l'union  suppose  une  possibilité  d'adap- 
tation, donc  une  certaine  proportion  commune,  certains 
caractères  qui  se  retrouvent  également  dans  les  éléments 

1.  A  propos  de  la  convenance  de  l'Incarnation,  voir  dans  les 
Sent,  les  questions  suivantes  :  An  major  sit  congruitas  ad  unio- 
nera  in  rationali  creatura  quam  in  toto  universo  (III,  d.  II,  a.  I, 
q.  I).  An  congruentius  fuerit  naturam  angelicam  potius  quam 
humanam,  as.surni  a  Verbo  (ibid.,  q.  II).  An  Verbum  debuerit  as- 
sumero  totam  naturam  in  specie  potius  qu;;m  in  individuo 
{ibid.,  q.  III).  Voir  aussi  De  Scientia  Christi,  p.  IV,  cap.  I,  II,  III. 
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qui  doivent  s'unir  et  qui  les  placent  ainsi,  et  au  moins  par 
rapport  à  ces  caractères,  dans  un  genre  commun.  Or,  quelle 
proporiion,  quel  genre  commun  y  aura-t-il  jamais  entre 
la  nature  infinie  de  Dieu  et  la  limitation,  l'imperfection  es- 
sentielle à  la  nature  humaine? 

Il  n'est  pas  impossible  de  répondre  à  ces  objections.  On 
peut  dire  d'abord  que  la  puissance  divine  est  supérieure  à 
tout  ce  que  l'homme  peut  imaginer  et  demander  ;  et  comme, 
en  fait,  nous  voyons  que  l'homme  conçoit  et  demande  l'In- 
carnation, il  n'y  a  aucune  impossibilité  à  ce  que  Dieu  ac- 
complisse ce  prodige.  (Sent.  III,  dist.  i,  a.  i,  q.  i,  fund  1 
et  2.) 

Cette  réponse  du  Saint  Docteur  paraît  assez  naïve,  mais 
il  y  a  des  réponses  plus  sérieuses  à  l'objection.  D'abord 
l'union  de  la  nature  divine  avec  la  nature  humaine  n'intro- 
duit aucun  changement,  aucune  passivité  réelle  en  Dieu. 
Dieu  est  ici  le  principe  unique  qui  agit,  toute  l'action  vient 
de  lui,  la  nature  humaine  n'agit  pas,  elle  est  purement  pas- 
sive, elle  ne  donne  pas  à  Dieu,  elle  reçoit  de  lui  ;  par  l'union 
qui  se  forme  ainsi,  Dieu  n'existe  pas  en  elle,  c'est  elle  qui 
est  appelée  à  vivre  en  Dieu,  qui  trouve  en  lui  le  support  de 
sa  substance,  de  sa  vie  et  de  tout  son  être  ;  elle  est  un  élé- 
ment inférieur  qui  se  trouve  pris,  enveloppé,  subsumé  par 
un  principe  supérieur,  telle  la  goutte  d'eau  qui  se  perd  dans 
l'immensité  de  l'océan.  (Append.  30.) 

Et  ici,  l'union  doit  plutôt  se  concevoir  comme  une  rela- 
tion de  dépendance  qui  s'établit  entre  les  deux  natures  et 
qui  rattache  comme  à  son  principe  la  nature  inférieure  à 
la  nature  supérieure  *. 

Eu  second  lieu,  il  est  inexact  d'assimiler  l'union  à  une 
simple  composition  :  l'union  est  quelque  chose  de  plus  in- 
time, de  plus  foncier;  l'union  détruit  la  composition,  et  des 


1.  Ibid.,  concl.  1  :  «  Unire  dictum  do  divina  natura...  non  di- 
cit  actionera  aliquam,  sed  relationem  potius,  quœ  quidem  re- 
latio  dicit  dependentiam  solum  in  natura  creata.  »  Cf.  Sent.  IUy 
d.  V,  a.  I,  q.  I,  q.  II,  q.  III,  q.  IV. 
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éléments  qu'elle  rapproche  n'en  fait  plus  qu'un  seul.  (Ap- 
pend.  31.)  Enfin,  l'union  ne  requiert  pas  nécessairement 
l'identité  de  caractère  dans  les  éléments  à  unir;  il  suffit 
que  ces  éléments  ne  soient  pas  inconciliables,  et  c'est  ce 
qui  se  trouve  réalisé  ici  :  Dieu,  d'un  côté,  est  intime  à  la  na- 
ture humaine,  il  la  pénètre  et  l'enveloppe;  la  nature  hu- 
maine, de  sou  coté,  tend  spontanément  vers  Dieu  comme 
vers  sa  fin  et  son  bien  le  plus  cher;  et  cette  inclination  réci- 
proque que  Dieu  entretient  à  l'égard  de  la  nature  humaine 
et  que  celle-ci  éprouve  pour  Dieu,  établit  entre  ces  deux  ter- 
mes une  certaine  proportion  qui  suffit  amplement  pour  que 
leur  union  ne  présente  aucune  contradiction.  (Append.  32.) 
Une  des  questions  les  pins  controversées  dans  la  théologie 
de  l'Incarnation,  c'est  la  détermination  de  la  raison  pro- 
chaine du  fait  :  la  rédemption  du  genre  humain  après  la 
chute  a-t-elle  été  Tunique  raison  de  l'Incarnation,  de  sorte 
que,  si  l'homme  n'avait  point  péché,  ce  mystère  ne  se  fût 
pas  accompli'?  Les  deux  opinions  contraires  ont  trouvé  de 
nombreux  défenseurs.  Parmi  ceux  qui  tiennent  pour  l'affir- 
mative on  peut  citer:  Alexandre  de  Halès,  (Part.  III,  q.  n, 
memb.  13,  circa  finem.)  Albert  le  Grand,  (Sent.  III,  dist. 
xx,  a.  iv.)  Duns  Scot,  (Sent.  III,  dist.  vu,  q.  m  ;  dist.  xix, 
q.  i  ;  dist.  xxxn,  q.  i.)  Suarez,  (De  Incarnatione,  d.  5,  s. 
5.)  D'après  ces  théologiens,  Dieu  aurait  décrété  l'œuvre  de 
l'Incarnation  pour  elle-même,  en  raison  de  l'excellence  in- 
trinsèque qu'elle  présente  et  indépendamment  de  toute  con- 
sidération de  chûie  et  de  rédemption.  Le  Christ  Dieu  Homme 
étant  la  seule  raison  vraiment  adéquate  de  l'acte  créateur, 
une  fuis  posé  cet  acte,  il  convenait  que  la  nature  divine 
s'unît  à  la  nature  humaine.  Simplement  dans  l'hypothèse 
où  l'homme  ne  se  fut  point  révolté  contre  Dieu,  le  Christ 
aurait  revêtu  une  nature  humaine  impassible  et  dégagée  de 
toutes  les  impuretés  de  notre  condition  présente.  L'opinion 
négative  est  appuyée  aussi  par  de  très  fortes  autorités.  Ci- 
tons seulement  S.  Augustin,  (Sermo,  174-17.").)  S.  Alhanase, 
(De  Incarnatione  n°  4  ;  oralio  2,  contra  Arianos  n°  54.) 
S.  Grégoire  de  Na/.iai.ce,  [Oratio  XXX,  n°  2.)  S.  Jean  Chry- 
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sostôme,  (Homilia  XXXI,  in  Matth.)  S.  Thomas,  (P.  m, 
q.  i,  a,  in  ;  Sent.  III,  d.  i,  q.  i,  a.  ni  :  Sent.  IV,  d.  xliii, 
q.  i,  a.  ii.  De  Verilate,  q.  xxix,  a.  iv,  ad.  3.)  Denys  le 
Chartreux,  (Sent.  III,  d.  i,  q.  n.)  Pétau,  (De  Incarnatione, 
12,  cap.  17.)  Thomassin,  (De  Incarnatione,  1.  n,  c.  5  )  C'est 
à  cette  manière  devoir  que  se  range  S.  Bonaventure,  (Sent. 
III,  d.  i,  a.  n,  q.  il.)  Mais  s'il  place  dans  la  rédemption  du 
genre  humain  la  raison  principale  de  rincarnuuou  du 
Verbe,  il  ne  dénie  pas,  cependant,  toute  valeur  à  l'opinion 
contraire  :  elle  a  également  pour  elle  l'autorité  de  grands 
théologiens;  les  arguments  qu'elle  allègue  constituent  cer- 
tainement des  raisons  secondaires  de  l'Incarnation;  d'ail- 
leurs, l'Eglise  n'a  rien  défini  sur  ce  point;  et  enfin,  ces  deux 
manières  de  rendre  raison  du  mystère  sont  également  pro- 
pres à  exciter  dans  l'âme  les  sentiments  de  la  reconnaissance 
et  de  l'amour.  (Append.  33.) 

L'opinion  qui  considère  l'incarnation  comme  l'achève- 
ment et  le  perfectionnement  de  l'œuvre  ercaîrice  semble 
plus  conforme  à  la  raison  ;  mais  l'autre  manière  de  voir 
émeut  davantage  notre  piété  en  nous  montrant  le  Fils  de 
Dieu  s'abaissant  pour  relever  sa  créature  déchue  et  mal- 
heureuse. 

L'incarnation  consiste  en  ce  que  la  seconde  personne  de 
l'Auguste  Trinité  s'est  revêtue  de  notre  corps  ou  plutôt  de 
notre  humanité  tout  entière  à  la  fois  spirituelle  et  maté- 
rielle, sensible  et  raisonnable;  (Cf.  Sent.  III,  d.  n,  a.  n, 
q.  i.  An  Christus  assumpserit  veram  carnem,  et  q.  n  :  An 
assumpsit  animam  rationalem  ;  —  cf.  encore  Sent.  III, 
dist.  v,  a.  il,  q.  i,  q.  v).  de  sorte  qu'en  la  personne  de  Jé- 
sus-Christ, se  trouve,  en  toute  vérité,  le  principe  végétatif, 
sensible  et  raisonnable  qui  constitue  le  composé  humain. 

Si  Ton  considère  dans  la  nature  humaine  la  partie  la  plus 
noble  que  Dieu  s'est  unie  dans  ce  grand  mystère,  il  serait 
plus  exact  de  parier  ici  d'animation  (inanimatio)  ou  d'élé- 
vation de  l'âme  humaine  que  d'incarnation. 

Mais  ce  mot  a  été  préféré,  d'abord,  parce  que  l'homme 
est  plus  immédiatement  et  plus  sensiblement  frappé  par  les 
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choses  corporelles  [  et  aussi  pour  bien  rappeler  l'humilia- 
tion profonde  et  infinie  à  laquelle  le  Verbe  éternel  s'est 
assujetti  en  s'uuissant  non  pas  seulement  l'âme  de  l'homme, 
qui  est  un  principe  spirituel,  mais  même  sa  chair,  qui 
est  ce  qu'il  y  a  en  lui  de  plus  grossier,  de  plus  terrestre  et 
de  plus  matériel2.  Il  convenait,  d'ailleurs,  que  le  Verbe 
s'unît  aussi  la  chair  des  enfants  d'Adam,  afin  de  relever 
l'homme  tout  entier  et  de  réparer  en  lui  toutes  les  ruines 
qui  avaient  défiguré  l'œuvre  du  Créateur  3. 

Il  y  a  donc  vraiment  deux  natures  en  Jésus-Christ,  la 
nature  divine  et  la  nature  humaine,  (Sent.  III,  d.  vi,  a.  il, 
q,  i).    mais  l'union   se   produit  de   telle   manière  que  ces 
deux  substances  restent  distinctes  sans  aucune  confusion, 
ni  altération  possibles.  Et,  tout  en  restant  distinctes,  elles 
ne  forment  qu'une  seule  personne;  (Sent.  III,  d.  vi,  a.  i, 
q.  i,  —  d.  vin,  a.  il,  q.  n).  non  point  une  personne  hu- 
maine, car  la  nature  de  l'homme,  une  fois  unie  à  la  nature 
divine  qui  lui  est  infiniment  supérieure,  perd  son  caractère 
de  personnalité  (Sent.  III \  d.  x,  a.  i,  q.  i-ii-m);  tout  en 
restant   elle-même,  elle   cesse   de   se  régir   et   abandonne 
toute  son  activité  à  ia  personne  divine  qui  est  devenue  par 
l'Incarnation  le  principe   unique  de   toutes  les  opérations 
divines  et  humaines.  C'est  qu'il  est  impossible  que  la  na- 
ture divine  s'unisse  à  la  nature  humaine,  comme  une  par- 
tie qui,  tout  en  s'ajoutant  à  une  autre,  viendrait  constituer 
ainsi  une  troisième   entité  ou  encore  se  confondrait  avec 
cette  autre,  et  il  est  impossible  également  qu'une  autre  na- 
ture vienne  se  fondre  en  elle  à  cause  de  son  unité  et  de  sa 
simplicité  absolues.  Aussi  les  deux  natures,  ne  pouvant  se 
confondre,  se  rejoignent  seulement  en  l'unité  d'une  per- 
sonne. 


1.  rt  expressior  ftat  noininatio. 

2.  i  El  major  ex   rimatur  bnmiliatio.  >  —  Hreviloq,  pars.  IV, 
cap.  II. 

3.  »    Xeccsse    fuit    quo.l     totus   : ■ssumcr&tur    ut    lotus    curare- 
tur.    »  Ibul. 
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Ce  n'est  point  non  plus  une  personne  divine  quelconque, 
c'est  la  seconde  personne  de  la  Sainte  Trinité,  le  Verbe, 
Fils  de  Dieu;  et  en  s'unissant  avec  la  nature  humaine,  il 
prend  le  nom  de  Jésus  ou  Sauveur.  Il  est  nécessaire  de 
bien  présenter  la  théorie  de  la  dualité  de  nature,  et  de 
l'unité  de  personne,  car  c'est  des  confusions  que  l'on  a 
accumulées  sur  ce  point  que  sont  nées  toutes  les  hérésies 
touchant  la  personne  du  Sauveur. 

L'union  en  Jésus-Christ  de  la  nature  divine  et  de  la  na- 
ture humaine  n'est  pas  seulement  une  union  morale  comme 
celle  qui  existe,  par  exemple,  entre  Dieu  et  le  juste,  ou 
celle  qui  peut  se  rencontrer  entre  deux  amis;  c'est  ce  que 
la  théologie  appelle  une  union  hypostatique,  c'est-à-dire 
l'union  la  plus  intime,  la  plus  étroite  qui  puisse  exister  en- 
tre deux  substances  sans  les  confondre,  union  personnelle, 
en  vertu  de  laquelle  deux  substances  ou  natures  existent 
et  opèrent  en  une  seule  personne.  Jésus  Christ  est  plus 
qu'un  prophète,  plus  qu'un  envoyé,  plus  qu'un  homme  de 
Dieu,  il  est  l'Homme-Dieu. 

Cette  union  des  deux  natures  est  si  intime  que  l'on  peut 
attribuer  avec  exactitude  au  Fils  de  Dieu  ce  qui  convient 
au  fils  de  l'homme.  Ainsi  l'on  dit  que  Jésus-Christ  est  né, 
qu'il  vit,  qu'il  souffre,  qu'il  mérite,  qu'il  meurt;  il  est  tout 
aussi  exact  de  dire  du  fils  de  l'homme  ce  qui  convient  au 
Fils  de  Dieu,  ainsi  Jésus-Christ  est  éternel,  immense,  tout- 
puissant,  créateur  et  souverain  maître  de  toutes  choses, 
infiniment  saint  et  sage.  On  peut  donc  affirmer  du  Sau- 
veur les  propriétés  de  lu  divinité  et  celles  de  l'humanité. 
Il  ne  faut  exclure  de  cette  communication  des  idiomes  que 
ce  qui  introduirait  en  Dieu  quelque  imperfection  ou  une 
contradiction  ou  ce  qui  attribuerait  à  l'homme  une  opéra- 
tion propre,  non  à  Jésus-Christ  comme  tel,  mais  au  Père 
éternel;  ainsi  on  ne  peut  dire  que  Jésus-Christ  est  pécheur, 
faible,  ignorant,  bien  que  ce  soient  là  des  caractéristiques 
de  la  nature  humaine;  on  ne  peut  dire  non  plus  qu'en  lui 
l'humanité  s'incarne,  car  c'est  là  une  opération  qui  relève 
non  de  la  personne  de  Jésus-Christ,  mais  de  la  nature  di- 


JÉSUS-CHRIST  155 

vine  qui  réside  en  lui;  on  ne  peut  dire  davantage  qu'en  lui 
l'humanité  est  la  divinité,  que  la  divinité  est  passible  et 
mortelle,  que  l'humanité  est  immense  et  éternelle. 

Quand  on  dit  que  le  Fils  de  Dieu  a  été  envoyé  vers  nous, 
il  ne  faut  pas  se  représenter  un  déplacement  dans  l'espace  : 
cela  signifie  uniquement  qu'il  a  pris  notre  nature.  Etre  en- 
voyé consiste  pour  lui  à  rester  où  II  était  auparavant,  mais 
à  y  prendre  un  état  nouveau  et  différent;  et  encore  ce  chan- 
gement ne  doit  s'entendre  que  par  rapport  à  la  nature  hu- 
maine qu'il  élève,  qu'il  prend,  qu'il  s'associe,  car,  en  lui- 
même,  il  est  immuable  absolument  et  ne  saurait  souffrir  une 
altération  d'aucune  sorte  :  après  comme  avant  l'Incarna- 
tion le  Verbe  éternel  demeure  dans  le  sein  du  Père  céleste 
qui  l'engendre  de  toute  éternité. 

Dans  la  divinité  il  y  a  une  essence  et  trois  personnes;  en 
Jésus- Christ,  au  contraire,  il  n'y  a  qu'une  seule  personne 
et  trois  essences,  la  Divinité,  i'àme  et  la  chair;  la  divinité 
est  éternelle  ;  l'àme  est  toute  nouvelle,  puisqu'elle  vient 
d'être  créée;  la  chair  est  ancienne,  puisque  son  origine  re- 
monte à  Adam;  selon  la  divinité  Jésus-Christ  est  engendré, 
il  est  créé  quant  à  l'àme  et  selon  la  chair  il  est  fait.  Il  y  a 
en  lui  une  triple  union  :  de  la  divinité  avec  l'âme,  de  la  di- 
vinité avec  la  chair  et  de  l'âme  avec  la  chair.  Les  deux 
premières  unions  une  fois  formées  demeurent  indissolubles; 
la  dernière  fut  suspendue  pour  un  temps  au  moment  de  la 
mort  du  Sauveur. 

Seul  le  Fils  s'est  incarné  (Append.  34.)  Il  est  vrai  de 
dire,  cependant,  que  toute  la  Trinité  bienheureuse  a  con- 
couru à  cette  œuvre  de  notre  réparation  :  le  Père  céleste 
nous  a  aimés  au  point  de  livrer  pour  nous  son  Fils  uni- 
que; le  Fils  a  consenti  à  ce  grand  sacrifice  et  à  cette 
miséricordieuse  substitution  de  l'innocent  au  pécheur, 
l'Esprit  d'amour  a  inspiré  tout  ce  grand  dessein  et  il  a 
formé  le  corps  du  Sauveur  dans  les  chastes  entrailles  de 
la  bienheureuse  Vierge  :  «  Tout  se  produisit  alors  comme 
si  quelqu'un,  voulant  prendre  un  vêtement,  était  aidé  par 
deux  personnes  qui  se  tiendraient  à  ses  côtés  et  qui  soulève- 
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le  troisième  l'état  de  péché,  et  Jésus-Christ  prit  sur  lui  la 
raient  les  manches  de  ce  vêtement.  Et  il  ne  pouvait  en  être 
autrement,  puisque  l'incarnation  estime  œuvre  toute  divine, 
puisqu'elle  est  le  plan  de  la  puissance,  de  la  sagesse  et  de 
l'activité  qui  se  trouvent  d'une  manière  indivise  dans  les 
personnes  de  la  Trinité.,  ce  n'est  donc  que  par  un  concours 
harmonieux  de  ces  mêmes  personnes  qu'elle  pouvait  se 
produire. 

Bien  que  le  Père  ait  en  réalité  autant  de  part  que  l'Es- 
prit-Saint dans  la  réalisation  de  ce  grand  mystère,  il  con- 
vient, cependant,  de  l'attribuer  d'une  manière  plus  particu- 
lière à  l'Esprit-Saint;  et,  d'ailleurs,  en  cela  nous  ne  faisons 
que  suivre  l'exemple  de  l'Ecriture  {  et  de  l'Eglise  2.  Et  il  y 
a  une  double  raison  de  cette  appropriation  spéciale  de 
l'Incarnation  à  l'Esprit  divin  :  d'abord,  on  évite  par  là  le 
danger  d'introduire  quoi  que  ce  soit  de  sensible,  de  maté- 
riel et  de  grossier  dans  la  très  sainte  conception  du  Sau- 
veur 8,  ensuite  on  manifeste  ainsi  très  clairement  l'origine 
surnaturelle  de  la  conception  virginale  de  Marie  4. 

II.  —  La  Personne  de  Jésus-Christ. 

Le  premier  homme  est  passé  par  cinq  états  différents  et 
le  Sauveur  représente  dans  sa  personne  chacun  de  ces 
états.  Le  premier  fut  l'état  d'innocence,  et  il  se  retrouve  en 
Jésus-Christ  par  l'immunité  de  tout  péché;  le  second,  l'état 
de  grâce,  et  dans  le  Sauveur  réside  la  plénitude  delà  grâce; 

1.  «  Spiritus  sanctus  superveniet  in  te.  »  Luc,  1-35.  —  «  Quod 
enim  in  ea  natum  est  de  Spiritn  sancto  est.  »  Matth.,  1-20. 

2.  «  Conceptus  est  de  Spiritu  sancto.  Symb.  » 

3.  «  Ad  excludendum  enim  carnalem  commixtionem,  dicitur 
conceptus  fuisse  de  spiritu  ;  ad  excludendum  vero  concupiscen- 
tise  fœditatem,  dicitur  non  solum  conceptus  fuisse  de  spiritu, 
sed  de  spiritu  sancto.  »  Sent.  III,  d.  IV,  a.  I,  q.  I,  concl. 

4.  «  Illud  enim  quod  unice  prseparavit  Virginem  ad  Filii  Dei 
conceptionem  fuit  amor  divinus.  »  —  Ibid.,  cf.  ibid.,  Sent.  III, 
d.  IV,  c.  I,  q.  II  :  «  An  Christus  possit  dicit  filius  Spiritus  sancti  ? 
—  aut  Filius  totius  Trinitatis  ?  »  Ibid.,  q.  III. 
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peine  due  au  péché;  le  quatrième,  l'état  de  pénitence,  et 
Jésus-Christ  s'est  soumis  aux  tristesses  de  sa  douloureuse 
passion;  le  dernier,  l'état  de  gloire,  et  Jésus  règne  triom- 
phant dans  les  cieux.  Telles  sont  les  prérogatives  que  pré- 
sente la  personne  du  Sauveur. 

A  peine  la  bienheureuse  Vierge  eut-elle  donné  son  con- 
sentement au  message  céleste,  que,  par  l'opération  de  l'Es- 
prit- Saint,  elle  conçut  la  chair  du  Sauveur  l;  et  non  seule- 
ment une  chair  à  laquelle  était  unie  une  âme,  mais  une 
chair  et  une  àme  dont  le  Verbe  éternel  avait  déjà  pris  pos- 
session. Aussi,  dès  le  premier  moment  de  sa  conception,  Jé- 
sus-Christ fut  saint,  immaculé,  (Breviloq.  pars,  iv,  cap.  ni), 
son  âme  bénie  fut  remplie  de  dons  excellents,  sa  volonté  et 
son  intelligence  se  tournèrent  immédiatement  vers  Dieu  et 
la  moindre  de  ses  actions  acquit  un  mérite  infini. 

Il  faut  dire,  d'abord,  que  dès  sa  conception  la  plénitude 
de  la  grâce  fut  déversée  sur  la  personne  du  Sauveur,  et  cela 
à  trois  points  de  vue  :  comme  individu  particulier,  comme 
chef  du  grand  peuple  des  croyants  et  comme  Verbe  uni 
substantiellement  à  la  divinité.  Comme  individu,  le  Christ 
fut  préservé  de  toute  souillure  originelle,  de  toute  faute  ac- 
tuelle et  môme  de  la  possibilité  du  péché.  (Sent.  III,  d.  xii, 
t.  il,  q.  i,  —  otnnis  culpœ  immunilatem  et  quantum  ad  ac- 
tum  et  quantum  ad  posse).  Or.,  cette  préservation  est  un  don 
tout  divin,  qui  ne  peut  se  trouver  dans  aucun  homme  que 
par  une  assistance  spéciale  de  la  grâce  ;  c'est  là  un  privilège 
qui  fut  accordé  à  la  personne  très  sainte  du  Sauveur  et, 
certes,  il  convenait  que  celui  qui  venait  réparer  le  péché 
fut  rempli  d'une  grâce  toute  céleste,  qui  détruisit  en  lui  la 
possibilité  même  de  la  moindre  faute.    A  f  pend.  35.) 

Comme  chef  et  maître,  le  Christ  reçut  aussi  une  pléni- 
tude de  grâce  et  comme  une  source  débordante,  pour  atti- 
rer, remuer,  changer  et  convertir  les  âmes;  parle  moyen 


1.  Sent.  III,  ]>.  Il,  a,  III,  q,  II.  C.  Corpus  Christi  ab  instanti 
nue  conceptionia  labito  fuit  formatam  ut  membrorum  habuit 
distinctionein. 
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de  la  foi  et  l'usage  des  sacrements,  cette  surabondance  se 
déversa  aussi  bien  sur  ceux  qui  vécurent  avant  sa  venue  sur 
la  terre  que  sur  ceux  qui  naquirent  après  lui.  C'est  par  la 
foi  qu'on  s'approche  du  Christ  ;  or  cette  foi  embrasse  tous 
les  temps;  comme  le  Sauveur  lui-même,  elle  était  hier,  elle 
est  aujourd'hui,  elle  sera  demain.  Et  ainsi  le  Réparateur 
étend  son  influence,  non  seulement  comme  Dieu,  mais 
comme  homme,  sur  tous  les  siècles,  et  il  s'attache  tous  ceux 
qui  par  la  foi  sont  venus  vers  lui.  Il  domine  l'espace  et  le 
temps,  et  tous  ceux  qui  croient  en  lui,  en  quelqu'endroit 
que  ce  soit,  à  quelque  moment  que  ce  soit  de  la  durée, 
forment  avec  lui  un  seul  corps  mystique.  (Append.  36.) 

L'évangéliste  nous  dit  qu'à  l'entrée  du  Sauveur  à  Jéru- 
salem tous  ceux  qui  précédaient  et  tous  ceux  qui  suivaient 
criaient:  Hosannah  au  Fils  de  David!  Ainsi  en  est-il  de 
toute  la  suite  des  temps.  Et  de  même  que  dans  le  corps 
humain  la  tête  est  le  centre  d'où  partent  et  rayonnent  dans 
les  différents  organes  les  mouvements  et  les  impressions, 
ainsi  le  Sauveur  communique  à  tous  les  fidèles  le  mouve- 
ment et  toutes  les  affections  spirituelles.  (Append.  37.) 

Enfin,  comme  Verbe  uni  à  la  Trinité,  il  fut  rempli  d'une 
grâce  unique  qui  le  rendit  digne  de  la  gloire  éternelle, 
et  en  même  temps  lui  donnait  un  droit  strict  à  nos  hom- 
mages, à  notre  culte,  à  notre  adoration,  car  il  est  vraiment 
le  Dieu  béni  par  tous  les  siècles.  {Breviloq.,  pars,  iv,  cap.  v 
et  de  Scientia  Christi,  p.  iv,  cap.  v.  Sent.  III,  d.  xin). 

Il  convenait  aussi  à  son  rôle  de  Sauveur  et  de  Répara- 
teur que  Jésus-Christ  eût  une  science  parfaite  :  le  monde 
qui  avait  été  créé  par  l'effet  d'une  sagesse  souveraine  ne 
pouvait  aussi  être  convenablement  réparé  que  par  cette 
même  sagesse,  et  voilà  pourquoi  il  fut  entouré  de  toute  la 
lumière,  et  de  tout  l'éclat  de  la  science  divine.  (Breviloq. 
p.  iv,  cap.  vi,  —  cf.  De  Scientia  Christi,  quœst.  I). 

L'intelligence  de  l'Homme-Dieu  est  parfaite,  non  seule- 
ment parce  qu'elle  embrasse  toutes  choses,  mais  aussi 
parce  qu'elle  présente  à  leurs  divers  degrés  tous  les  modes 
de  la  connaissance.  (Cf.  Sent.  III,  d.  xiv,  a.  n). 
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C'est  que,  selon  la  théologie  catholique,  chacune  des  na- 
tures conserve  en  Jésus-Christ  ses  opérations  propres  et  son 
activité  caractéristique  :  il  est  Dieu,  il  possède  donc  la 
science  totale  et  éternelle;  mais  il  est  homme  aussi  et,  de 
ce  chef,  nous  devons  admettre  en  lui  les  différentes  formes 
de  la  connaissance  humaine. 

Toute  l'universalité  des  choses  peut  être  connue  ou  dans 
la  pensée  divine  ou  dans  la  pensée  humaine,  ou  en  elle- 
même,  in  génère  suo)  et  à  ces  modes  de  la  science  corres- 
pondent les  trois  formes  de  connaissance  qui  se  trouvaient 
dans  l'intelligence  de  Jésus-Christ,  la  connaissance  éter- 
nelle, la  connaissance  scientifique  et  la  connaissance  sen- 
sible. ' 

Comme  Dieu,  le  Sauveur  jouit  de  la  contemplation  de  la 
divin      :  il  connaît  Dieu  en  lui-même;  il  se  connaît  immé- 
diatement et  totalement  et  il  connaît  également  dans  l'es- 
e  infinie  les  essence  finies  de  toutes  les  choses.  2 

La  science  in  mente  humona  est  naturelle  ou  infuse,  per 
naturam,  per  grattant,  per  gloriam. 

La  science  per  naturam  appartient  à  l'état  de  nature 
intèirr  -  et  reproduit,  en  l'exhaussant  à  un  degré  bien  plus 
élevé  i  ncore,  la  connaissance  naturelle  parfaite  que  possé- 
daient Adam  et  Eve  avant  la  chute;  la  science  per  gratiam 
ou  connaissance  infuse  est  un  don  de  Dieu  qui  illumine 
l'intelligence  du  Sauveur  de  la  même  manière  que  les 
Anges  et  tous  les  Esprits  bienheureux  sont  éclairés  et  ins- 
truits par  une  irradiation  immédiate  de  la  lumière  divine; 

i.  In  verbo,  in  intellsctu  creato  per  species  inditas,  in  proprio 
génère.  —  lbid.,  a.  III,  q.  I. 

2.  Par  rapport  à  la  connaissance  que  Jésus-Christ  possédait  du 
Verbe,  S.  Bonaventure  établit  ces  trois  propositions  : 

a)  Cognitio,  qua  inedianto  Christ!  anima  cognovit  Verbura 
Bibi  unitum,  non  est  ipsuin  Vorbum,  sed  offectus  Verbi  et  quid 
creatum  ;  b)  Deus  ab  anima  Christi  et  a  quocumque  intellectu 
finito  non  comprelienditur  totaliter,  licet  cognoscatur  totus  ; 
c)  Anima  Christi  in  cognoscendo  Deum...  videt  ipsum  luminis 
funtem  et  non  aliquid  infra  ipsum.  (Sent,  lit,  d.  XIV,  a.  I,  q.  I, 
II,  III). 
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mais  en  Jésus-Christ  cette  illumination  fut  bien  plus  com- 
plète et  plus  profonde  que  dans  l'esprit  de  n'importe  quelle 
créature. 

La  science  per  gratiam  est  la  claire  vue  de  tout  ce  qui  a 
trait  à  la  rédemption  du  genre  humain. 

Enfin  la  connaissance  des  choses  in  génère  suo  corres- 
pond à  la  science  expérimentale  et  relève  de  l'exercice 
des  sens,  qui  mettent  l'âme  en  communication  avec  les  cho- 
ses du  dehors.  Cette  sorte  de  connaissance  se  trouvait  aussi 
chez  le  Sauveur,  mais  pas  de  la  même  manière  que  chez 
les  hommes  :  en  nous,  en  effet,  l'expérience  nous  révèle 
l'existence  des  choses  ;  en  Jésus-Christ  elle  ne  pouvait  pas 
les  lui  révéler,  puisqu'il  les  connaissait  déjà  in  mente 
divina,  mais  l'expérience  les  lui  montrait  sous  un  jour 
nouveau,  en  les  lui  manifestant  sous  leur  aspect  matériel 
et  sensible  *,  Les  sens,  la  mémoire  et  l'expérience  so  mé- 
langeaient chez  le  Sauveur  à  la  connaissance  divine  et  à 
la  connaissance  rationnelle.  Et  la  science  qu'il  avait  ainsi 
des  choses  ressemblait  à  toute  connaissance  sensible;  elle 
était  partielle,  successive,  passant  alternativement  d'un  ob- 
jet à  un  autre  et  exigeant,  pour  se  produire,  la  présence 
des  choses  à  connaître.  Et  ainsi,  au  point  de  vue  de  la 
connaissance  purement  sensible,  il  n'est  pas  inexact  de  dire 
que  l'intelligence  du  Sauveur  se  développait,  acquérait 
de  nouvelles  connaissances  et  faisait  des  progrès.  Aussi 
S.  Paul  peut  dire  de  lui  [:  didicit  ex  his  quœ  passus  est 
obedientiam,  et,  S.  Luc  peut  déclarer  que  le  Sauveur  gran- 
dissait en  âge  et  en  sagesse.  2 


1.  Hebr.  V,  8.  —  Luc.  Il,  52.  —  Le  Sauveur  eut  tout  de  suite  une 
science  infuse  parfaite.  Quoniam  habitus  et  sf;ecies  impressse 
fuerunt  ipsi  animée  Christi  in  omnimoda  plenitudine  ;  mais  en 
lui  la  science  expérimentale  fut  soumise  comme  chez  tous  les 
enfants  d'Adam  à  la  loi  du  développement  progressif,  quia  sen- 
sus  exterior  ad  aliquid  convertebatur  de  noro,  ad  quod  prius 
conversus  non  fuerat.  Sent.  III,  d.  XIV,  a.  III,  q.  II. 

2.  C'était  les  mêmes  choses,  mais  connues  d'une  manière  dif- 
férente. Ibid.,  a.  III,  q.  II. 
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Enfin,  il  faut  dire  que,  considérée  dans  son  ensemble, 
l'intelligence  de  l'Homme-Dieu  dépasse  en  lumière,  en  éten- 
due, en  pénétration,  en  puissance,  tout  ce  que  nous  pouvons 
imaginer  ;  en  elle  aucun  mélange  de  la  puissance  et  de 
l'acte,  aucune  alternative  de  vide  et  de  défaillance,  aucune 
succession  de  lumière  et  d'obscurité  ;  elle  actualise  et  dé- 
passe infiniment  ce  que  les  plus  puissants  génies  peuvent 
contenir  de  profondes  virtualités.  C'est  une  science  totale  à 
laquelle  rien  ne  saurait  échapper,  c'est  une  science  exhaus- 
tive, qui  d'un  seul  coup  épuise  totalement  son  objet,  car 
ici  L'intelligence  créée  est  en  contact  immédiat,  continu  et 
substantiel  avec   le  Verbe  lui-même. 

Disons  donc  que  le  Christ  est  plein  de  vérité  et  tout  illu- 
miné de  scieuce  ;  disons  que  c'est  ainsi  qu'il  apparaît  aux 
hommes  et  que  c'est  par  là  qu'il  les  éclaire,  les  instruit  et 
les  sauve;  p.açons-le  au  premier  degré  dans  l'échelle  des 
intelligences,  à  ce  degré  suprême  où  toute  comparaison 
avec  nos  esprits  finis  cesse  d'être  exacte  et  môme  d'avoir  un 
sens;  ne  mettons  qu'une  seule  limite  à  la  pénétration  de  cette 
intelligence,  la  limite  même  de  la  divinité;  car,  ne  l'ou- 
blions pas,  si  grand  que  soit  le  Sauveur,  si  admirables  que 
soient  les  prérogatives  dont  son  âme  bénie  est  ornée  et  les 
perfections  dont  elle  est  enrichie,  rien  ne  saurait,  même  à 
son  égard,  combler  l'intervalle  immense  qui  sépare  la  créa- 
ture du  Créateur.  Le  Verbe  est  engendré  de  toute  éternité, 
mais  Jésus  n'est  qu'une  Créature  :  et  de  ce  chef  il  faut 
dire  que  sa  science,  si  parfaite  qu'on  la  suppose,  ne  saurait 
égaler  la  science  même  de  Dieu. 

Maintenant,  quel  est  en  Jésus-Christ,  le  rapport  entre  la 
science  divine  et  la  science  humaine,  comment  l'intelli- 
gence créée  n'est-elle  point  absorbée  par  l'intelligence  in- 
finie, comment  n'est-elle  pas  éblouie  et  comme  aveuglée 
par  les  cl  irtés  fulgurantes  qui  jaillissent  du  sein  de  Dieu? 
Comment, en  face  de  l'activité  infinie  et  toute  en  acte,  peut- 
elle  conserver  son  activité  propre?  Comment  deux  sciences 
distinctes  peuvent-elles  coexister  dans  une  seule  personne, 
sans  altérer  son  unité  et  sa  simplicité  ?  Ce  sont  là  de  graves 

il 
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problèmes  dont  la  difficulté  tient  tout  entière  à  l'impéné- 
trable mystère  de  l'union  hypostatique.  Bien  des  théologiens 
et  à  leur  tête  S.  Thomas  se  sont  efforcés  de  faire  pénétrer 
quelques  rayons  de  lumière  dans  ces  obscurités  :  S.  Bona- 
venture  ne  s'y  attarde  pas;  s'il  étudie  la  personne  du  Sau- 
veur, c'est  plus  pour  y  trouver  un  aliment  à  son  amour  que 
pour  y  chercher  un  objet  d'étude  et  de  définitions  scolas- 
tiques. 

En  Jésus- Christ  il  y  a  une  intelligence  divine  et  une  in- 
telligence humaine;  il  y  a  aussi  deux  volontés  et  pour  la 
même  raison  (Sent.  III,  d.  xvn,  a.  i,  q.  i,  n)  :  l'union  hy- 
postatique laisse  subsister  les  activités  propres  à  chacune 
des  deux  natures  qu'elle  unit  sans  les  confondre.  Puisque 
le  Verbe  de  Dieu  a  pris  la  nature  humaine,  nous  devons 
retrouver  en  lui  toutes  les  facultés  essentielles  à  l'âme  hu- 
maine. Jésus-Christ  possède  donc,  d'une  part,  une  volonté 
divine  et  incréée  en  tout  semblable  à  celle  même  de  Dieu, 
volonté  immuable,  souverainement  efficace  et  d'une  incom- 
parable rectitude.  Il  y  a  en  lui  aussi  une  volonté  créée,  hu- 
maine, finie  et,  dans  les  traits  essentiels,  semblable  à  celle 
de  l'homme.  Cette  volonté  présente  donc  deux  aspects  ou 
deux  formes  différentes  selon  qu'elle  s'inspire  des  tendan- 
ces de  la  sensibilité  ou  des  sereines  lumières  de  la  raison. 
Dans  la  volonté  rationnelle  elle-même,  il  faut  distinguer 
une  volonté  supérieure  et  une  volonté  inférieure,  la  vo- 
lonté rationnelle  proprement  dite  (ut  ratio  est),  et  la  vo- 
lonté rationnelle  unie  à  la  nature  (ut  natura  est).  La  volonté 
rationnelle  ut  ratio  est  ne  cesse  jamais  d'être  dans  le  plus 
parfait  accord  avec  la  volonté  incréée;  au  contraire,  la  vo- 
lonté sensible  et  la  volonté  rationnelle  ut  natura  est,  ont 
leurs  mouvements  propres  qui  peuvent  ne  pas  s'accorder 
toujours  avec  la  volonté  incréée  et  la  volonté  rationnelle 
supérieure.  C'est  ainsi  que  le  Sauveur  ne  voulait  pas  mou- 
rir bien  qu'il  y  consentît  parla  volonté iucréée  et  la  volonté 
rationnelle  pures.  Il  ne  faut  pas  croire,  pourtant,  que  ces 
diverses  volontés  fussent  en  contradiction,  bien  qu'elles  se 
portassent  vers  des  objets  opposés,  car   chacune    d'elles 
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voulait  ce  qu'il  était  dans  sa  nature  de  vouloir:  (Sent.  III, 
d.  xvii,  a.  i,  q.  m)  la  volonté  incréée  consentait  au  sup- 
plice de  la  croix  et  à  la  mort,  parce  que  cela  était  juste; 
la  volonté  créée,  dans  sa  partie  supérieure,  acceptait  aussi 
le  sacrifice,  parce  qu'ainsi  le  voulait  l'obéissance;  et  de 
leur  côté,  la  volonté  rationnelle  inférieure  et  la  volonté 
sensible  s'effrayaient  à  la  pensée  de  la  mort  parce  qu'il  est 
conforme  à  leur  nature  de  fuir  la  souffrance  sensible  :  et 
sir  unaquxque  voluntas  quod  suum  erat  tenuit. 

Mais  le  Sauveur,  toujours  maître  de  lui-même,  consentit 
intérieurement  à  cette  crainte  de  la  mort,  non  pas  seule- 
ment par  un  effet  de  sa  sensibilité  effrayée,  mais  aussi  par 
raison;  il  voulut  très  librement  souffrir  les  angoisses,  les 
horreurs  de  son  agonie  au  Gethsémani,  et  les  gouttes  de  la 
sueur  de  sang,  les  affres  et  les  craintes,  et  il  le  voulut  pour 
notre  instruction  et  notre  salut.  Aussi,  quand  nous  l'en- 
tendons élever  vers  le  Père  céleste  ce  cri  de  suprême  an- 
goisse :  6  Père,  s'il  est  possible,  que  ce  calice  s'éloigne  de 
moi,  nous  ne  devons  pas  nous  méprendre  sur  le  sens  de 
cette  prière  :  elle  est  le  cri  de  la  nature  sensible  qui  s'ef- 
fraye et  qui  souffre,  mais,  tout  autant,  elle  est  l'expression 
d'une  volonté  supérieure  qui  veut  à  la  fois  et  celte  souf- 
france et  sa  manifestation  extérieure  par  un  effet  d'une 
inlassable  sollicitude  à  l'égard  de  nos  âmes  Le  Sauveur, 
en  effet,  nous  donne  alors  trois  grandes  leçons  :  il  fait  voir 
qu'il  n'y  a  pas  de  désordre  à  éprouver,  au  point  de  vue  de 
la  sensibilité,  des  désirs  qui  s'opposent  à  la  volonté  di- 
vine; il  encourage  les  martyrs  et  les  soutient  au  milieu  de 
leurs  angoisses  en  leur  montrant  que  lui  aussi  a  tremblé  à 
l'aspect  des  supplices;  enfin,  il  nous  apprend  à  soumettre 
toujours  nos  désirs  à  la  volonté  divine,  car,  après  avoir 
jeté  vers  le  ciel  le  cri  de  son  ardente  supplication,  il  ajoute  : 
en  tout  cas,  à  Père,  qu'il  soit  fait  selon  votre  volonté  et 
non  selon  la  mienne!  Sent.  III,  d.  xv,  a.  i,  q.  i,  q.  n, 
q.  m,  a.  ii,  q.  n,  q.  m,  d.  xvi,  a.  i,  q.   i,   n,  m,  a.   n). 

Enfin,  en  venant  parmi  les  hommes,  le  Verbe  éternel  n'a 
pas  |  ris  seulement  ce  qui  est  essentiel  à  la  nature  humaine, 
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comme  l'âme  unie  au  corps,  et  dans  Pâme  elle-même,  la 
faculté  propre  de  l'intelligence  et  de  la  volonté;  sa  miséri- 
corde l'a  poussé  à  prendre  aussi  les  défauts,  les  faiblesses 
et  les  infirmités  de  notre  nature  déchue  {defectus  circa  na- 
turam),  de  sorte  que  S.  Paul  a  pu  dire  en  vérité  que  le 
Sauveur  s'était  fait  en  tout  semblable  à  nous;  il  n'en  faut 
excepter  que  le  péché  et  ses  conséquences  naturelles. 

Ainsi  le  Sauveur  accepta  de  souffrir  de  la  faim,  de  la 
soif,  de  la  chaleur,  du  froid;  mais  il  fut  exempt  de  toutes 
les  maladies;  il  accepta  aussi  les  souffrances  morales,  la 
crainte,  la  tristesse,  le  découragement,  mais  il  fut  exempt 
de  l'ignorance,  de  la  concupiscence,  du  péché,  et  même, 
comme  nous  l'avons  vu,  de  sa  possibilité.  Toutes  ces  souf- 
frances physiques  et  morales  sont  le  châtiment  du  péché. 
Mais  comme  l'ombre  même  du  péché  n'approcha  jamais 
de  la  personne  très  sainte  du  Sauveur,  il  fallut  que  Jésus- 
Christ  consentît  pleinement  à  se  charger  de  toutes  ces  in- 
firmités. Si  elles  lui  avaient  été  imposées  contre  sa  vo- 
lonté, c'eût  été  un  véritable  désordre,  car  il  n'est  pas  juste 
que  l'homme  innocent  souffre  malgré  lui.  Ainsi,  en  toutes 
ses  souffrances,  le  Sauveur  resta  toujours  maître  de  lui- 
même;  jamais  la  douleur  n'obscurcit  son  intelligence  ni  ne 
détourna  sa  volonté  de  la  rectitude  du  bien  :  et  voilà  pour- 
quoi il  faut  dire  qu'il  n'y  eut  point  en  lui  de  passions,  car 
c'est  le  propre  de  la  passion  de  troubler  la  vue  de  l'esprit 
et  de  faire  hésiter  dans  le  bien  :  la  tristesse,  la  crainte,  l'an- 
goisse et  tous  les  sentiments  qu'il  nous  révèle  dans  sa  dou- 
loureuse agonie  furent  très  réels,  mais  ils  n'agitaient  que 
la  partie  inférieure  de  son  âme  bénie  :  au  milieu  de  cette 
tempête  la  raison  conservait  tout  son  éclat,  et  la  volonté, 
sa  sérénité  inébranlable. 

Et  si  l'on  jette  un  regard  sur  tout  le  cours  de  cette  vie 
admirable,  toute  illuminée  des  splendeurs  divines,  toute 
imprégnée  de  rectitude  et  de  sainteté,  et  en  même  temps 
toute  remplie  de  souffrances  et  de  sacrifices,  on  comprend 
comment  Jésus-Christ  est  pour  tous  les  hommes  un  trésor 
inépuisable  de  mérites.  Il  y  a  en  lui  une  plénitude  de  mé- 
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rites  et  celi  pour  de  multiples  raisons:  d'abord,  parce  qu'il 
est  Dieu  et  que,  de  ce  chef,  la  moindre  de  ses  actions  revêt 
une  valeur  infinie;  ensuite,  parce  que  depuis  le  premier 
moment  de  sa  conception  jusqu'à  sa  mort  douloureuse  il 
n'a  fait  qu'accomplir  la  volonté  du  Père  céleste;  parce 
qu'il  a  pratiqué  toutes  les  vertus  et  chacune  d'elles  de  la 
manière  la  plus  sublime  et  la  plus  parfaite;  parce  que  son 
àme  toute  embrasée  de  l'amour  le  plus  généreux  élevait 
à  une  hauteur  infinie  chacun  des  détails  de  sa  vie;  parce 
qu'il  offrait  sa  vie  non  seulement  pour  quelques  justes, 
mais  pour  le  salut  de  tous  les  hommes.  Que  l'on  considère 
donc  le  temps,  le  motif,  le  principe,  le  terme  de  ses  ac- 
tions, c'est  partout  la  plénitude  que  nous  rencontrons,  et 
voilà  pourquoi  notre  espérance  en  lui  doit  être  inébranlable. 
{Sent.  III,  d.  xvm;  cf.  de  Scientia  Christi,  p.  iv,  cap.  vu). 


CHAPITRE   V 
Le  Saint-Esprit.  —  La  Grâce.  —  Les  Sacrements. 


L'Esprit-Saint,  amour  réciproque  du  Père  et  du  Fils.  —  La  pro- 
cession de  la  troisième  personne  de  la  Sainte  Trinité.  —  La 
venue  de  l'Esprit-Saint  dans  l'âme  fidèle.  —  La  grâce,  sa  na- 
ture. —  La  grâce  et  le  libre  arbitre.  —  La  grâce  et  les  ver- 
tus. —  La  grâce  et  le  mérite.  —  La  question  de  la  prédes- 
tination. —  Les  Sacrements  :  éléments  intégrants.  —  Les 
sacrements,  signes  et  réceptacles  de  la  grâce.  —  Les  sacre- 
ments de  l'ancienne  Loi.  —  Multiples  convenances  des  sacre- 
ments. 


L'Esprit-Saint  l  peut  se  définir  l'amour  par  lequel  le 
Père  et  le  Fils  s'aiment  réciproquement  et  aiment  les  créa- 
tures. (Sent.  /,  dist.  x,  dist.  ni). 

Qu'un  tel  amour  existe  en  Dieu,  cela  ne  peut  faire  l'om- 
bre d'un  doute  :  les  Ecritures  nous  l'affirment  à  chaque 
page  et,  d'ailleurs,  son  existence  tient  à  la  perfection 
même  de  l'Etre  souverain.  L'amour  mutuel  est  plus  par- 
fait qu'un  amour  qui  ne  procéderait  que  d'une  personne, 
et  l'amour  mutuel  qui  se  communique  est,  à  son  tour,  plus 
parfait  que  celui  qui  se  renfermerait  en  lui-même.  Or, 
Dieu  contient  en  lui-même  tout  amour  et  toute  perfection, 
il  y  a  donc  aussi  en  Lui  un  amour  réciproque  et  qui  se 
communique,  et  c'est  ce  que  nous  appelons  l'Esprit-Saint 2. 


1.  Voici  les  principaux  ouvrages  qui  sont  à  consulter  pour  étu- 
dier la  théologie  de  l'Esprit-Saint  chez  S.  Bonaventure  :  De  sep- 
tem  donis  spiritus  Sancti  ;  Sententise  Sententiarwn  expositio,  lib.  I, 
dist.  X,  XIX.  Breviloquium,  p.  V. 

2.  lbid.,  dist.  X,  a.  I,  q.  I.  —  «  Perfectior  est  dilectio  mutua 
quam  reflexa,  et  perfectior  adhuc  mutua  communicata  quam  non 
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Aussi,  si  l'amour  est  le  caractère  propre  de  ["Esprit-Saint, 
c'est  qu'il  exprime  son  origine  et  son  mode  de  procession  : 
illud  est  proprium  personx  quod  dicit  modum  emanandi 
ejus.  [Sent.  I,  dist.  x,  a.  i,  quest.  i). 

Le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint  puisqu'il 
est  leur  communion  :  Pater  et  Filius  communicant  in  Spi- 
ritu,  et  i  leo  amborum  est  unitas.  (Sent.  /,  dist.  x,  part,  i, 
quest.  m,  concl.)  —  Il  y  a  entre  l'amour  et  l'acte  d'aimer  le 
môme  rapport  qu'entre  la  parole  et  l'acte  de  parler  :  Si  le 
Père  se  dit  lui-même  par  le  Verbe  qu'il  prononce,  le  Père 
et  le  Fils  s'aiment  réciproquement  par  l'amour  qui  procède 
de  chacun  d'eux.  Et,  de  même  que  le  Fils  ne  peut-être 
produit  que  par  un  acte  de  génération,  ainsi  l'Amour  ne 
peut  pro ;éder  que  d'un  acte  d'amour.  Il  faut  donc  dire, 
d'abord,  que  c'est  en  s'aimant  réciproquement  que  les 
deux  Personnes  de  la  Sainte  Trinité  engendrent  l'Esprit 
divin,  et  ensuite  que  cet  Esprit  est  l'amour  en  personne  : 
et  il  ne  saurait  en  être  autrement.il  n'y  a  pas  de  milieu, 
en  effet  :  l'amour  par  lequel  s'aiment  le  Père  et  le  Fils  est 
l'Esprit-Suint  ou  n'est  pas  lui.  S'il  n'est  pas  l'Esprit-Saint^ 
il  ne  peut  être  qu'une  personne  ou  une  essence  distinctes 
de  lui.  La  première  de  ces  alternatives  est  absurde,  elle 
introduirait  en  Dieu  deux  personnes  auxquelles  l'amour 
conviendrait  en  propre;  la  seconde  est  exclue  par  ce  fait 
que  l'amour  essentiel  n'est  autre  que  l'Esprit-Saint  lui- 
même.  D'ailleurs,  si  cet  amour  était  essentiel  tout  en  étant 
distinct  de  L'Es  prit-Saint,  il  faudrait  l'attribuer  également 
à  l'Esprit-Saint  et,  par  conséquent,  attribuer  aussi  à  ce 
dernier  le  pouvoir  de  produire.  (Append.  38). 

Le  mot  amour  peut-être  pris  comme  essence  ou  comme 
notion;  dans  le  premier  sens,  il  exprime  une  complaisance 

COmmnnicata  :  ergo  si  in  Deo  est  summa  dilectio  et  summa  de- 
lectatio  ot  .summa  beatitudo,  non  est  ibi  personna  quœ  mutuo 
non  ametur,  noc  cui  amor  mutuus  non  commuuicetur.  »  Cf.  lbid., 
q.  II  :  «  Non  est  perfecta  cognitio  sine  dilectione,  ergo  nec  per- 
fectum  verbum  sine  amore  :  ergo  nec  perfecta  emanatio  Verbi 
sine  émanation*  amoris.  » 
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de  la  volonté  et  convient  également  à  chacune  des  Person- 
nes de  la  Trinité;  selon  la  seconde  acception,  il  représente 
la  fécondité  spéciale  par  laqueiie  la  voionlé  produit  d'elle- 
même  (ex  se)  une  personne  *  et  cette  fécondité  ne  se  trouve 
que  dans  le  Père  et  le  Fils,  bien  que  la  volonté  soit  com- 
mune aux  trois  personnes.  La  proposition  le  Père  et  le  Fils 
s'aiment  par  V Esprit- Saint  est  donc  fausse  essentialiter, 
car  il  s'ensuivrait  qu'ils  existent  par  l'Esprit-Saint  et  que 
le  Père  s'aime  lui-même  par  l'Esprit,  et  de  même  du 
Fils  2  ;  elle  est  vraie  notionaliter,  car  dans  ce  sens  elle  dit 
que  le  Père  et  le  Fils  produisent  par  leur  amour  récipro- 
que la  troisième  personne  de  la  Trinité  3. 

L'Esprit-Saint  procède  à  la  fois  et  à  titre  égal  du  Père 
et  du  Fils.  S.  Bonaventure  établit  cette  thèse  contre  les 
grecs  qui,  dans  la  fameuse  question  du  Filioque,  attribuaien 
uniquement  au  Père  la  procession  de  la  troisième  personne. 
L'Esprit-Saint,  dit-il,  procède  en  qualité  de  don,  et  les 
Grecs  aussi  bien  que  ies  Latins  admettent,  comme  d'ail- 
leurs les  Evangiles  l'attestent  en  de  nombreux  endroits, 
qu'il  nous  est  donné  par  le  Fils;  il  procède  donc  égale- 
ment du  Fils,  puisqu'il  ne  [eut  être  donné  que  par  celui 
dont  il  procède.  De  plus,  il  procède  en  qualité  d'amour:  or 
cet  amour  relève  du  Fiis  aussi  bien  que  du  Père,  puisque 
leFiis  aime  tout  ce  qu'aime  le  Père;  et  si  l'Esprit-Saint  pro- 
cède du  P«.re  pur  voie  d'amour,  ia  raison  est  tout-à-fait  la 
mène  pour  qu'il  procède  aussi  du  Fils.  Il  procède  encore 
en  qualité  de  lien  :  or  la  relation  la  plus  étroite  est  celle 
qui  naît  à  la  fois  des  deux  termes  qu'elle  réunit  :  pour  que 


i.  La  notion  est  la  propriété  d'une  chose  et  a  trait  toujours  à 
un  terme  ;  l'essence  exprime  la  chose  en  elle-même,  d'une  ma- 
nière absolue  et  indépendamment  de  toute  relation  avec  un  au- 
tre objet.  Cf.  Sent.  I,  dist.  XXXIII,  art.  I,  q.  II.  Goncl.  et  ibid., 
q.  III. 

2.  «  Et  in  hoc  sensu  pronomen  (se  diligunt)  cum  verbo  cons- 
truitur  reciproce.  » 

3.  «  Et  in  hoc  sensu  pronomen  construitur  cum  verbo  retran- 
sitive. »  Voir  (Append.  39). 
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i'Esprit-Saint  soit  un  lien  très  partait,  il  faut  donc  qu'il 
procède  à  la  lois  et,  du  Père  et  du  Fils.  D'ailleurs  in  divi- 
nis  le  fondement  de  la  distinction  des  personnes  réside  uni- 
quement dans  l'origine  de  la  relation  :  or,  si  le  Saint-Es- 
prit ne  procède  pas  du  Fils,  il  n'entretient  avec  lui  aucune 
relation  d'origine  et  il  cesse,  par  conséquent,  de  s'en  dis- 
tinguer. Enûn.  pour  que  le  Fils  soit  la  parfaite  image  du 
Père,  il  doit  recevoir  de  celui-ci,  non  pas  seulement  la 
substance,  mais  même  tout  ce  qui  dans  le  Père  peut  être 
communiqué  sans  contredire  sa  nature  propre  de  Fils;  or 
il  n'y  a  aucune  contradiction  à  ce  que  le  Fils  ait  le  pou- 
voir de  produire  I'Esprit-Saint,  ce  pouvoir  doit  donc  aussi 
lui  être  attribué.  (Append.  40). 

L'Esprit-Saint  procède  donc  à  la  fois  du  Père  et  du  Fils  : 
mais  ici  encore  une  autre  erreur  est  à  éviter.  Il  ne  faut 
pas  croire,  comme  l'ont  pensé  certains  hérétiques,  que  le 
Père  et  le  Fils  constituent  chacun  un  principe  différent 
d'où  procède  la  troisième  personne.  Non  ;  le  principe  est 
unique  absolument  et  cela  s'explique  après  ce  que  nous 
avons  dit. 

L'Esprit  -Saint  procède  de  la  volonté  amoureuse  du  Père 
et  du  Fils,  or  cette  volonté,  qui  ne  diffère  pas  de  la  subs- 
tance et  de  l'essence  de  Dieu,  est  une  comme  elle;  elle  cons- 
titue donc  à  l'égard  de  I'Esprit-Saint  un  principe  unique 
de  procession,  bien  qu'elle  se  trouve  dans  le  Père  et  le 
Fils,  comme  la  nature  divine  est  une  tout  en  étant  com- 
mune aux  trois  personnes1.  «  Unitas  affectus  est  ab  unitate 
actus  et  unitas  actus  ab  unitate  potentiœ.  Gum  una  sit  per- 
sona  pro  lucta  a  Patrc  et  Filio,  ergo  per  unum  actum  pro- 
ducitur  et  per  unam  potentiam  :  ergo  spirant  in  quantum 
sunt  unum  ».  [Soit.  /,  dist.  xi,  a  i,  q.  n). 

1.  Sent.  1,  dist.  XI,  a.  I,  q.  II,  concl.,  cf.  ibid.,  I,  dist.  XXIX 
a.  II,  q,  I.  —  t  S;,iritus  sanctus  procedit  a  Pâtre  et  Filio  in  quan- 
tum sunt  unum  i:i  fecuuditate  voluutatia  :  uua  auteni  est  in  Pa- 
tr<-  et  in  Filio  voluntas,  quia  Pater  et  Filius  sunt  una  snbstan- 
tia  ;  si  ergo  est  in  eis  voluntatis  fœcunditas,  una  est  fœcunditas 
in  eis.  ■  cf.  S.  Thomas,  Su  m.  I,  q.  XXXVI,  an.  VI. 
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Ainsi  l'Esprit-Saint  ne  procède  que  d'un  seul  principe 
et  l'origine  de  sa  procession  doit  êlre  altribuce  également 
et  dans  la  même  mesure  au  Père  et  au  Fiis.  Nous  touchons 
ici  encore  à  une  autre  erreur  d'après  laquelle  l'Esprit- 
Saint  procéderait  plus  immédiatement  et  plus  pleinement 
du  Père  que  du  Fils. 

Pour  ce  qui  est  du  temps,  d'abord,  il  faut  distinguer  di- 
verses sortes  de  priorités  fondées  sur  la  durée,  la  causa- 
lité, l'origine  et  l'autorité.  La  durée  et  la  causalité  ne 
sauraient  se  rencontrer  en  Dieu,  car  la  première  s'oppose 
à  son  éternité  et  la  seconde  à  l'unité  de  son  essence.  La 
priorité  d'origine  existe  entre  les  personnes  divines  et  est 
constituée  par  ce  fait  que  l'une  d'entre  elles  engendre  ou 
produit  l'autre.  Mais,  comme  l'Esprit-Saint  procède  à  la 
fois  du  Père  et  du  Fils,  il  n'est  produit  que  par  un  prin- 
cipe unique,  il  n'a  aussi  qu'une  origine  unique,  il  est  donc 
impossible  dans  cette  procession  divine  d'établir  un  ordre 
de  priorité  du  Père  par  rapport  au  Fils.  Reste  donc  la 
la  priorité  d'autorité  :  à  ce  point  de  vue  et  à  ce  point  de 
vue  seulement,  il  est  permis  de  dire  que  l'Esprit-Saint 
procède  plutôt  du  Père  que  du  Fils,  puisqu'en  vérité  le 
Père,  en  sa  qualité  môme  de  Père,  joue  le  premier  rôle 
dans  la  production  des  personnes  divines.  (Sent.  7,  dist.  xn, 
art.  i,  q.  i,  concl). 

Il  ne  faut  pas  dire  non  plus  qu'il  procè:le  plus  pleine- 
ment du  Père  que  du  Fils,  car  cette  comparaison  introdui- 
rait dans  la  Personne  de  l'Esprit-Saint  du  plus  et  du  moins, 
ce  qui  serait  en  contradiction  avec  sa  perfection  souve- 
raine et  la  simplicité  absolue  de  sa  substance.  (Ibid.,  q.  n, 
concl). 

Pour  bien  comprendre  maintenant  ce  que  signifie  ce 
mode  spécial  de  production  que  les  théologiens,  à  la  suite 
de  l'Ecriture  (Joan.  xx,  26  :  Mittam  vobis  Spiritum  verit- 
atis  qui  a  Pâtre  procedit.)  attribuent  à  l'Esprit-Saint,  il 
faut  considérer  que  la  procession  implique  une  double  re- 
lation par  rapport  au  principe  a  quo  d'abord,  et,  ensuite, 
au  terme  ad  quem  qui  est  le  résultat  de  cette  production. 
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L'Esprit-Saint  procède  du  Père  et  du  Fils  comme  l'amour 
émane  de  celui  qui  aime  et  trouve  en  lui  son  principe. 
(Sent.  /,  dist.  xm,  a  i,  q.  i,  concl.)  Mais,  d'autre  part, 
comme  cet  Esprit  est  distinct  du  Fils,  l'expression  de  gé- 
nération ne  saurait  qualifier  convenablement  le  mystère  de 
son  origine,  et  voilà  pourquoi  on  lui  réserve  le  nom  de 
procession.  (Sent.  /,  dist.  xm,  a.  i,  q.  H,  concl.)  Et  ce 
n'est  pas  là  une  simple  distinction  logique,  elle  tient  à  la 
nature  même  des  Personnes  divines  et  exprime  une  diffé- 
rence très  réelle. 

Différence  d'origine  d'abord;  la  génération  du  Fils  se 
rattache  uniquement  au  Père,  la  procession  de  l'Esprit  se 
rattache  à  la  fois  au  Père  et  au  Fils  ;  la  génération  relève 
d'un  principe  unique,  parce  qu'elle  emporte  une  ressem- 
blance absolue  de  celui  qui  est  engendré  avec  celui  qui  en- 
gendre; la  procession,  comme  fondement  de  sa  production, 
implique  une  union  intime  et,  par  conséquent,  une  dualité 
de  personnes  '. 

Différence  de  mode  ensuite  :  la  génération  est  un  acte 
qui  se  suffit  à  lui-même  :  l'être  engendré  en  est  l'unique 
raison;  la  procession,  au  contraire,  implique  toujours  un 
rapport  avec  un  terme  différent  de  celui  qui  procède;  ainsi 
le  Fils  est  le  terme  naturel  et  unique  de  la  génération; 
PEsprit-Saint,  au  contraire,  par  le  fait  même  de  sa  produc- 
tion, est  envoyé,  et  cette  mission  divine  implique  toujours 
un  terme  ad  quem.  On  peut  donc  dire  que  le  Fils  procède 
comme  engendré,  et  l'Esprit-Saint  comme  envoyé  et  com- 
municable  2. 

1.  «  Generatio  est  emanatio  per  modum  perfectse  assimilatio- 
ns, ideo  ad  unum  principium  respicit  ;  quia  vero  spiratio  est 
emanatio  per  modum  connexionis,  ideo  est  a  duabus.  »  —  «  Quse 
sunt  a  diversis  principiis  realiter  differunt  :  sed  generatio  est 
an  uno  in  divinis,  processio  Spiritus  Sancti  a  duobus,  quia  a 
Pâtre  et  Filio  :  ergo  realiter  differunt.  »  —  I,  dist.  XIII,  1,  III. 

2.  <  Spiritus  sanctus  spiratur  ut  nectens  et  ita  in  alterum 
tendens,  ideo  Spiritus  Sanctus  procedit  ut  donabilis;  Filius  vero 
gêner. itur  et  generatio  non  respicit  tertium.  »  —  Sent.  1,  d.  XIII, 
a.  I,  q.  III,  concl. 
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Et  ces  différences  mêmes  nous  permettent  d'exprimer 
heureusement  le  rapport  qui  existe  entre  la  génération  et 
la  procession.  La  procession,  d'abord,  implique  l'acte  de 
la  génération,  nous  l'avons  dit  :  elle  est  un  lien,  elle  sup- 
pose donc  deux  êtres  à  la  fois  semblables  et  distincts,  et 
c'est  là  une  condition  que  réalise  pleinement  la  production 
par  génération.  Et,  d'autre  part,  la  génération  ouvre,  pour 
ainsi  dire,  la  voie  a  la  procession,  car  deux  personnes  dis- 
tinctes et  en  tout  point  semblables  ne  peuvent  que  se  por- 
ter nécessairement  l'une  vers  l'autre  et  s'unir  par  les  liens 
de  l'amour  le  plus  profond.  (Ibid.,  concl.  Goroll). 

Les  théologiens  distinguent  et  avec  raison  deux  proces- 
sions de  l'Esprit-Saint;  une  procession  insondable  qui  se 
produit  de  toute  éternité  au  sein  de  l'auguste  Trinité,  et 
une  procession  temporelle  par  laquelle  cet  Esprit  d'amour 
est  communiqué  et  répand  sur  les  âmes  ses  dons  et  ses  lu- 
mières. Cette  seconde  procession  se  rattache  immédiate- 
ment à  la  mission  de  l'Esprit- Saint  et  n'a  lieu,  par  consé- 
quent, que  par  rapport  au  terme  ad  quem  (Ibid.,  dist.  xiv; 
a.  q.  i,  concl.)  et  c'est  précisément  parce  que  ce  terme  est 
créé  et  placé  dans  le  temps,  que  la  mission  de  l'Esprit  di- 
vin vers  les  créatures  est  appelée  temporelle,  (Sent.  1, 
dist.  xv,  a.  i,  q.  n,  concl). 

Il  est  bien  évident  qu'on  ne  saurait  admettre  deux  pro- 
cessions par  rapport  au  terme  a  quo,  car  ce  serait  —  sup- 
position absurde  —  admettre  l'existence  de  deux  Esprits 
divins  j.  Il  n'y  a  donc  en  vérité  qu'une  seule  procession 
véritable,  celle  qui  se  rattache  au  principe  a  quo  ;  cepen- 
dant le  langage  théologique  n'a  pas  tort  de  distinguer  une 
procession  éternelle  et  une  procession  temporelle,  pourvu 
que  cette  seconde  procession  ne  s'entende  ni  univoce,  ni 
œquivoce,  mais  seulement  par  analogie  avec  la  première  : 
éternelle,  la  procession  de  l'Esprit  se  passe  tout  entière  au 


1.  «  Si  gemina  esset  processio,  secundum  quod  processio  dici- 
tur  exitus  ab  aliquo,  utique  duo  essent  procedentes.  »  —  Sent.  1, 
dist.  XIV,  a.  I,  q.  II,  concl.  1. 
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sein  des  personnes  divines  ;  temporelle,  elle  a  trait  à  l'homme 
et  établit  l'Esprit  divin  en  nous  comme  en  sa  demeure  : 
Procedere  ab  hoc  in  hoc  ut  in  objectum  est  xternum  ;  sed 
procedere  ab  hoc  in  hoc  ut  in  habita culum  est  temporale. 
(Sont.  I,  xiv-ii-i,  concl). 

Ces  deux  processions  ne  se  confondent  pas  parce  que 
leur  mode  est  essentiellement  différent  :  [Proccssio]  est  ge- 
mina,  quia  uno  modo  est  ab  aliquo  in  aliquem,  ut  in  objec- 
tum ;  alto  modo  in  aliquo  ut  in  habitaculum.  (Ibid., 
concl.,  1,  nota). 

Enfin,  cette  expression  de  mission  convient  parfaite- 
ment au  don  que  Dieu  nous  fait  de  l'Esprit  d'amour,  car 
on  peut  dire  que,  par  rapport  à  la  grâce  habituelle,  la 
Trinité  bienheureuse  est  éloignée  des  pécheurs,  et,  pour 
que  l'Esprit  vienne  jusqu'à  eux,  il  faut,  pour  ainsi  dire, 
qu'il  se  déplace,  qu'il  s'approche  et,  par  conséquent  qu'il 
soit  envoyé.  (Ibid.,  xv,  a.  i,  q.  i). 

Que  faut-il  entendre,  maintenant,  par  ce  don  que  l'Es- 
prit-Saint fait  de  lui-même  aux  hommes?  Vient-il  eu  nous 
en  personne  ou  seulement  par  son  opération  et  ses  grâces? 
ou  bien  par  ces  deux  procédés  à  la  fois?  La  question  n'est 
pas  difficile  à  trancher  après  les  déclarations  si  formelles 
de  l'Evangile.  Il  est  certain,  d'abord,  qu'il  vient  dans  l'âme 
fidèle  personnellement,  selon  cette  parole  :  Charitas  Dei 
diffusa  est  in  cordibus  nostris  per  Spiritum  Sanctum  qui 
datus  est  nobis.  (Borh.  v,  5).  D'ailleurs,  cet  Esprit  consti- 
tue le  don  par  excellence  ;  de  sorte  que,  si  nous  ne  le  re- 
cevions pas  lui-même,  nous  ne  pourrions  non  plus  rece- 
voir aucun  antre  de  ses  dons  particuliers.  Et  enfin,  tous 
les  fidèles  forment  un  grand  (corps  mystique  dont  l'Esprit- 
Saint  est  le  lien  :  or,  pour  que  ce  corps  possède  une  unité 
parfaite,  comme  le  demandait  le  sauveur  à  son  Père  : 
(Jo'i/i.  xxvii,  23.)  Utsint  consummati  in  unum,i\  faut  qu'il 
se  rattache  à  un  principe  unique  et  simple  nui  se  trouve 

.dénient  dans  chacun  des  membres  ;  et  ce  principe,  c'est 
l'Esprit- Saint  lui-même  et  non  quelqu'une  de  ses  opéra- 
lions  ou  quelqu'un  de  ses  dons,  c:;r  nulle  opération  parti- 
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culière,  aucun  don  et,  en  général,  rien  de  créé  ne  saurait 
remplir  ces  conditions  d'unité  et  de  simplicité.  (Sent.  /, 
dist.  xiv,  a.  ii,  q.  i). 

L'Esprit-Saint  se  donne  donc  en  personne  aux  âmes 
dans  lesquelles  il  vient  faire  sa  demeure:  il  se  communique 
aussi  par  ses  dons,  ses  grâces,  ses  [illuminations  intérieu- 
res. Cette  communication  est  requise  pour  que  le  don  que 
l'Esprit  nous  fait  de  lui-même  soit  parfait,  car  il  est  plus 
parfait  pour  l'homme  de  posséder  à  la  fois  le  don  incréé 
et  les  dons  créés  particuliers  représentés  par  la  grâce  que 
de  ne  jouir  que  du  don  incréé.  (/,  xiv-ii-i,  concl). 

Si,  enfin,  l'on  demande  quelle  est  la  cause  de  cette  des- 
cente de  PEsprit-Saint  en  nous,  il  faut  dire  que  Dieu  en 
est  la  cause  productrice;  le  ministre  du  sacrement  en  est, 
sans  aucune  considération  de  ses  mérites  personnels,  la 
cause  ministérielle;  les  Saints  en  sont  la  cause  impétra- 
toire  par  leurs  prières  et  leurs  supplications  :  Spiritus 
Sanctus  a  bonis  et  a  malis  potest  dari  ministerialiter ;  a 
bonis  tantum  impetrative,  a  solo  Deo  effective.  (Sent.  I, 
d.  xiv,  a  ii,  q.  il,  concl). 

La  grâce  est  la  forme  générale  sous  laquelle  l'Esprit- 
Saint  agit  dans  les  âmes  et  se  communique  à  elles.  Il  im- 
porte donc  de  se  faire  une  idée  très  précice  de  cette  action 
mystérieuse  de  Dieu  dans  l'âme  fidèle.  Brevilog.,  p.  iv. 
Sent.  II,  d.  xxvi,  xxvn,  xxvm,  xxix). 


De  la  Nature  de  la  Grâce. 

Considérée  en  elle-même,  la  grâce  est  un  don  de  Dieu 
qui  ajoute  à  notre  nature  une  disposition  nouvelle  (habitus), 
ou  un  élément  nouveau  qui  nous  aide  à  vouloir  le  bien,  à 
le  réaliser  et  qui,  nous  excitant  à  ressembler  de  plus  en 
plus  à  Dieu,  nous  rend  agréables  à  ses  yeux.  La  grâce  est 
donc  quelque  chose  de  positif  et  de  nettement  déterminé  : 
gratia  in  qualificato  aliquid  positivum  ponit.  (Sent.  II, 
d.  xxvi,  a.  i,  q.  i). 
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On  se  demande  si  ce  don  surajouté  à  la  nature  et  sans 
lequel  en  ne  saurait  plaire  à  Dieu,  est  quelque  chose  de 
créé  ou  quelque  chose  d'incréé.  Si  l'on  entend  par  là  la 
venue  de  l'Esprit-Saint  dans  une  âme,  il  est  clair  qu'il  est 
iuercé.  Mais,  à  côté  de  ce  don  incréé,  ne  peut-on  pas  ad- 
mettre un  autre  don,  créé  celui-là,  et  qui,  tout  en  venant 
directement  de  l'Esprit-Saint,  ne  saurait,  cependant,  être 
confondu  avec  lui?  Cette  question  que  le  Concile  de  Trente 
a  résolue  dans  le  sens  de  l'affirmative  (Sess.  II,  cap.  n,  et 
cap.  vu.)  était  alors  fort  controversée.  Beaucoup,  s'ap- 
puyant  sur  les  textes  de  l'Ecriture,  qui  déclarent  que  sans 
la  grâce  et  l'Esprit-Saint  il  est  impossible  de  plaire  à  Dieu, 
identifiaient  pleinement  ces  deux  sources  de  la  justification 
et  ne  reconnaissaient,  par  conséquent,  qu'un  seul  don  et 
incréé.  S.  Bonaventure  se  range  à  l'opinion  contraire,  et, 
pour  montrer  qu'à  côté  du  don  incréé  il  y  a  lieu  d'admet- 
tre un  don  créé,  il  fait  valoir  surtout  une  raison  tirée  de 
la  théorie  de  la  foeme  et  de  la  matière. 

Par  rapport  à  l'âme  qu'elle  justifie,  la  grâce  agit  exac- 
tement comme  une  forme  à  l'égard  de  sa  matière;  elle 
produit  en  elle,  en  effet,  des  actes  nouveaux  et  de  nou- 
velles dispositions  à  agir  dans  tel  sens  plutôt  que  dans  tel 
autre  :  quomodo  enira  actus  verus  informationis  et  vivifica- 
tionis  crit  in  anima,  nisi  sit  aliqua  forma  complens,  a  quo 
anima  informatur  ?  (Sent.  Il,  a,  i,  q.  il,  concl). 

Or,  il  est  impossible  et  tout-à-fait  inconvenant  d'attribuer 
à  Dieu  ce  rôle  de  forme  perfectionnante  à  l'égard  d'une 
créature  quelle  qu'elle  soit.  Il  faut  donc  tenir  qu'il  existe, 
dans  l'ordre  de  la  justification,  un  don  créé  et  qui,  à  l'é- 
gard de  l'Esprit-Saint.  se  trouve  dans  le  même  rapport  qui 
existe  entre  la  lumière  et  le  soleil  d'où  elle  émane. 

Et  par  là  môme  il  s'ensuit  que  la  grâce  ne  saurait  être 
considérée  comme  une  réalité  substantielle  :  étant,  d'une 
part,  une  action  de  l'Esprit-Saint,  et,  d'autre  part,  ne  pou- 
vant s'identifier  avec  lui,  il  reste  qu'elle  n'est  qu'une  forme 
accidentelle.  D'ailleurs,  ce  qui  s'ajoute  du  dehors  à  une 
substance  déjà  complète  ne  peut  être  qu'un   accident;  or 
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l'âme  raisonnable,  que  la  grâce  informe,  est  déjà,  et  avant 
l'intervention  de  cette  action  divine,  un  être  pleinement 
achevé;  et  enfin,  une  substance  ne  saurait  présenter  ces 
variations  de  plus  et  de  moins  que  nous  remarquons  dans 
la  mesure  dont  la  grâce  est  communiquée  aux  âmes.  (Ibid., 
d.  xxvi,  d.  i,  q.  m). 

Il  y  aurait  encore  bien  d'autres  questions  à  éclaircir  sur 
la  manière  dont  la  grâce  agit  dans  les  âmes  ;  nous  devons 
nous  contenter  de  les  indiquer  ici.  Le  lecteur  pourra  s'y 
reporter  très  facilement. 

Est-ce  que  la  grâce  est  un  accident  corruptible  ou  in- 
corruptible? {Ibid.,  q.  iv.)  Agit-elle  sur  l'âme  directement 
ou  par  l'intermédiaire  des  puissance?  [Ibid.,  q.  v.)  Est-elle 
à  l'égard  de  l'âme  comme  le  moteur  à  l'égard  d'un  mobile? 
(Ibid.,  q.  vi).  Dans  l'âme,  la  grâce  qui  la  justifie  est-elle 
essentiellement  une?  (Ibid.,  dist.  xxvn,  a.  i,  q.  i). 

Il  y  a  dans  la  question  de  la  grâce  quatre  choses  à  con- 
sidérer :  a)  la  nature  de  la  grâce  en  tant  qu'elle  est  un  don 
gratuit  :  b)  le  rapport  de  la  grâce  avec  le  libre  arbitre; 
c)  le  rapport  de  la  grâce  avec  les  vertus;  d)  et  enfin  le  rap- 
port de  la  grâce  avec  le  mérite. 

I.  Nous  devons  croire,  d'abord,  que  Dieu  est  immédiate- 
ment l'auteur  de  la  grâce.  En  elle  et  par  elle  nous  est  com- 
muniqué l'Esprit  divin  qui  descend  directement  du  Père 
des  lumières  par  l'entremise  du  Verbe  incarné.  Nous  de- 
vons croire  aussi  que  la  grâce  est  un  don  gratuit  et  par 
lequel  l'âme  devient  l'épouse  du  Christ,  la  fille  du  Père 
éternel  et  le  temple  de  l'Esprit-Saint,  ce  qui  ne  peut  se 
produire  que  par  une  bienveillante  condescendance  de  la 
majesté  éternelle  qui  se  communique  par  ce  don  tout  gra- 
tuit. (Breviloquium  pars,  v,  c.  i). 

Cette  élévation  de  l'âme  humaine,  en  effet,  dépasse  in- 
finiment les  droits  de  la  nature  créée  et  aucun  homme  ne 
saurait  par  lui-même  y  parvenir.  (Cf.  Sent.  II,  dist.  xxvn, 
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a,  il,  q.  1.  An  per  gratiam  contingat  mereri  ipsum  gratix 
éonum  jam  habitum  ?) 

L'homme  est  /-levé,  non  en  vertu  de  son  origine,  mais  uni- 
quement en  vertu  d'un  choix  tout  divin  :  Dieu  se  penche 
vers  l'homme,  il  lui  tend,  pour  ainsi  dire,  la  main,  il  le  re- 
lève, il  Télève,  il  le  soutient  et  se  communique  à  lui. 
Sans  doute,  il  ne  faut  pas  entendre  que  le  créateur  com- 
muniqué à  ia  créature  quelque  chose  de  sa  nature  immua- 
ble et  infinie,  car  l'essence  divine  n'est  en  aucune  manière 
participante  aux  êtres  créés.  Dieu  descend  vers  l'homme, 
non  par  son  essence  immuable,  mais  pur  son  action  et  son 
efficacité,  et  l'esprit  humain  est  élevé  au-dessus  de  lui- 
même,  non  par  un  changement  local,  mais  par  une  disposi- 
tion intérieure  qui  le  déifie.  (Breviloquïum,  p.  V.  cap.  i). 
Il  est  vrai  de  dire,  cependant,  que  la  grâce  nous  met  en 
possession  de  Dieu,  dans  ce  sens  qu'elle-nous  rend  agréables 
à  ses  yeux  et  lui  fait  établir  en  nous  sa  demeure.  Or,  per- 
sonne ne  possède  Dieu,  sans  être  d'abord  spécialement  pos- 
sédé par  Lui  ;  et  personne  n'est  possédé  ainsi  sans  être  de 
la  part  de  Dieu  l'objet  d'un  amour  spécial.  Voilà  pourquoi  il 
faut  dire  que  la  grâce  est  un  don  gratuit,  qu'elle  ne  se  trouve 
point  infuse  naturellement  en  nous,  qu'elle  vient  de  la  mi- 
séricordieuse bonté  de  Dieu  et  que,  par  elle,  l'Esprit-Saint 
nous  purifie,  nous  illumine  et  nous  élève.  (Ibid.) 

Dieu  ayant  tiré  toutes  choses  du  néant  par  un  effet  de  sa 
pure  bonté,  il  s'ensuit  que  la  créature  ne  possède  pas  l'être 
en  elle-même,  mais  le  reçoit  d'ailleurs,  de  sorte  que  pour 
être  heureux,  elle  doit  rester  continuellement  sous  l'in- 
fluence de  Celui  qui  lui  donne  et  lui  continue  l'existence. 
Par  elle-même  la  nature  est  sujette  à  mille  défaillances  et 
tend  sans  cesse  à  retourner  au  néant;  et  ainsi,  tout  ce  qu'elle 
a,  c'est  de  Dieu  qu'elle  le  tient.  Dieu  le  lui  donne,  non  parce 
qu'elle  y  a  droit,  mais  uniquement  par  un  bienfait  tout  gra- 
tuit de  sa  libéralité  :  C'est  là  une  première  grâce,  grâce 
universelle  que  Dieu  accorde  indistinctement  à  toutes  les 
créatures  et  par  laquelle  il  les  soutient  et  les  crée,  pour 
ainsi  dire,  sans  cesse. 

12 
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La  créature,  surtout  depuis  la  chute  originelle,  est  im- 
puissante par  elle-même  à  s'élever  à  la  perfection  et  à  se 
rendre  digne  de  la  gloire  éternelle  ;  et  Dieu  lui  accorde  un 
secours  qui  la  rend  apte  à  acquérir  les  vertus  morales.  Ces 
vertus  n'ont  de  valeur  que  par  l'intention  avec  laquelle 
nous  nous  portons  vers  Dieu,  et  cet  effort  vers  le  souverain 
Bien  n'est  possible  à  l'homme  que  par  le  don  d'une  grâce 
toute  gratuite.  Et  antérieurement  à  tout  cela,  pour  que  nos 
œuvres  soient  acceptées  et  méritoires,  il  faut  que  Dieu  se 
tourne  le  premier  vers  sa  créature,  qu'il  s'incline  sur  elle 
et  la  bénisse,  avant  même  d'avoir  considéré  ses  œuvres,  car 
la  cause  est  plus  noble  que  l'effet;  et  avant  de  trouver  sa 
complaisance  dans  l'œuvre,  et  même,  pour  pouvoir  trouver 
cette  complaisance,  il  faut  que  Dieu  se  soit  complu  dans 
l'âme  elle-même.  La  grâce  de  Dieu  est  donc  antérieure  à 
tout  mérite  particulier,  elle  est  gratuite  absolument  et  la 
miséricorde  divine  se  répand  sur  nos  âmes  avant  que  nous 
avions  rien  fait  pour  la  mériter. 

II.  Dans  son  rapport  avec  la  grâce,  le  libre  arbitre  peut 
être  envisagé  à  différents  points  de  vue. 

On  peut  le  considérer,  d'abord,  comme  laissé  absolument 
à  ses  propres  forces  et  privé  même  de  la  grâce  gratis  data. 
C'est  là,  observe  S.  Bonaventure,  un  cas  tout-à-fait  hypo- 
thétique, car  il  n'arrive  jamais  ou  presque  jamais  (vix  aut 
nunquam)  que  Phornme  voyageur  en  soit  réduit  à  cet  état1. 
Cette  grâce  gratis  data  est  une  disposition,  un  don  (quid- 
quid  illud  sit)  qui  s'ajoute  aux  facultés  naturelles,  les  aide 
en  quelque  manière  et  prépare  l'âme  à  recevoir  la  grâce  et 
à  en  profiter  :  ainsi,  par  exemple,  la  crainte  servile,  ou  une 
certaine  piété  plus  ou  moins  vague  et  qui  date  de  l'enfance, 
ou  encore  certaines  motions  intérieures  par  lesquelles  Dieu 
att  re  l'ùme  à  lui  et  cherche  à  la  disposer  à  la  réception  de 
ses  bienfaits,  sont  autant  de  formes  de  la  grâce  gratis  data. 


4.  Sent.  Il,  d.  XXVIII,  a.  II,  q.  I,  concl.  —  Sine  hac  quidem 
gratia  gratis  data,  vix  aut  nunquam  aliquis,  babens  usum  liberi 
arbitrii  reperitur. 
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Or,  privé  de  cette  grâce  initiale,  quelle  est  la  condition 
du  libre  arbitre? 

Il  ne  peut  rien  faire  pour  mériter  la  grâce  gratum  faciens 
ni  pour  l'obtenir.  Et  la  raison  en  est  claire  :  le  premier  mo- 
ment et  la  condition  indispensable  pour  l'obtention  de  cette 
grâce  est  la  bonne  pensée  :  or,  la  moindre  bonne  pensée  re- 
quiert déjà,  pour  se  produire,  un  secours  divin  et  suppose, 
par  conséquent,  la  grâce  gratis  data  :  dépourvu  de  cette 
grâce  le  libre  arbitre  se  trouve  dans  l'impuissance  de  pro- 
duire aucune  bonne  pensée  dans  l'ordre  de  la  justification. 
La  grâce  gratum  faciens  étant  quelque  chose  qui  dépasse 
infiniment  la  simple  nature,  l'homme  ne  peut  la  connaître 
ni  la  demander  que  si  le  désir  d'un  si  grand  bien  lui  est 
suggéré  du  dehors.  Or,  la  privation  de  la  grâce  gratis  data 
est  la  privation  même  de  ce  désir,  et  voilà  pourquoi  le  libre 
arbitre,  laissé  absolument  à  ses  propres  forces,  est  radica- 
lement inactif  et  stérile. 

En  second  lieu,  dépourvu  de  toute  grâce,  le  libre  arbitre 
se  trouve  dans  l'impuissance  de  résister  à  toutes  les  tenta- 
tions. D'aucuns  considérant  l'état  de  faiblesse  lamentable 
dans  lequel  la  chute  a  laissé  la  nature  humaine,  estiment 
que  l'homme,  incliné  au  mal  dès  son  enfance  par  de  multi- 
ples et  redoutables   concupiscences,  ne  peut,  laissé  à  ses 
propres  forces,  résister  à  aucune  tentation.   Cette  opinion 
paraît  à  S.  Bonaventure  trop  sévère  et  exagérée,  (illud  valde 
durum  videtur),  surtout  si  l'on  considère  que,  même  après 
la  chute,  l'homme  conserve  l'usage  de  la  raison  et  de  son 
libre  arbitre.  Il  faut  dire  plutôt  que  l'homme  peut  résister, 
qu'il  n'est  jamais  nécessité  à  succomber,  mais,  que  la  force 
des  tentations  B'ajoutant  à  la  faiblesse  humaine,  il  lui  est 
impossible  de  résister  à  toutes  les  occasions  du  mal  :  il  peut 
triompher  de  chaque  tentation  prise  en  particulier,  mais  la 
condition  dans  laquelle  l'a  mis  la  chute  originelle  est  si 
critique  qu'à  peine  sorti  d'un  combat,  il  se  trouve  engagé 
dans  un  autre  :  il  n'y  a  pas  d'apparence  ni  même  de  possi- 
bilité que  sa  faiblesse  triomphe  de  tous  ces  obstacles  sans 
cesse  renouvelés.  (Sent.  II,  d.  xxvin,  a.  n,  q.  n). 
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Enfin,  dans  cet  état  de  privation  de  toute  grâce,  l'homme 
ne  peut  accomplir  aucune  action  méritoire  de  la  grâce  et 
de  la  gloire.  Avec  cette  aide  générale  que  Dieu  ne  refuse  à 
aucune  de  ses  créatures,  l'homme  peut,  sans  doute,  et  encore 
avec  bien  de  la  peine,  accomplir  quelques  bonnes  œuvres 
dans  l'ordre  de  la  moralité,  autrement  il  faudrait  dire  que 
toutes  ses  actions  sont  mauvaises  et  coupables,  ce  qui  répu- 
gne à  la  raison  et  à  la  justice,  mais  aucune  de  ces  bonnes 
œuvres  n'est  capable  de  lui  mériter  la  grâce,  selon  cette  pa- 
role du  Sauveur  «  sine  me  nihil  potestis  facere  ».  (Joan. 
xv.  5  Sent.  H,  d.  xxviii.  a.  n,  q.  m). 

Mais  encore  une  fois,  c'est  là  un  cas  plutôt  hypothétique; 
en  fait  personne  n'est  privé  de  la  grâce  gratis  data;  et  si 
l'homme  profite  de  cette  grâce,  s'il  ne  résiste  pas  positive- 
ment à  l'attrait  primitif  que  le  créateur  à  placé  en  chacun 
de  nous  pour  le  souverain  Bien,  s'il  répond  à  la  motion  in- 
térieure par  laquelle  Dieu  l'appelle  et  le  sollicite,  il  obtient 
aussi  la  grâce  gratum  faciens  qui  le  rend  agréable  à  Dieu 
et  lui  fait  produire  des  œuvres  méritoires  d'une  grâce  plus 
grande  et  de  la  gloire.  Mais,  tant  qu'il  n'a  pas  obtenu  cette 
grâce  gratum  faciens,  il  reste  encore  bien  faible  et  la  puis- 
sance de  son  libre  arbitre  dans  l'ordre  de  la  justification  et 
du  salut,  est  singulièrement  limitée. 

En  premier  lieu,  dans  cet  état,  l'homme  ne  peut  sortir  de 
l'état  du  péché.  Il  ne  suffit  pas  de  faire  appel  ici  à  la  vo- 
lonté générale  qu'a  Dieu  de  pardonner  à  tout  pécheur  re- 
pentant, ni  aux  mérites  infinis  que  nous  a  acquis  la  passion 
du  Sauveur  :  pour  profiter  et  de  cette  bienveillance  divine 
et  de  ces  mérites,  il  faut  dans  le  pécheur  certaines  disposi- 
tions qu'il  n'a  point  de  lui-même  et  qu'il  ne  peut  acquérir 
que  par  un  secours  particulier  de  Dieu.  (Sent.  II>  d.  xxviii, 
a.  i,  q.  i). 

De  plus,  l'homme  privé  de  la  grâce  gratum  faciens  ne 
peut  vaincre  complètement  l'ennemi  du  salut.  Il  peut,  sans 
doute,  résister  à  ses  suggestions;  il  peut  rejeter  les  teirtatious 
par  lesquelles  le  démon  le  porte  au  mal;  mais  ce  n'est  pas 
là  vaincre  l'ennemi.  Pour  vaincre  véritablement,  il  faut  en 
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arriver  à  faire  le  contraire  de  ce  que  suggère  le  démon.  Et 
comme  toutes  les  suggestions  diaboliques  tendent  unique- 
ment à  rendre  l'homme  ennemi  de  Dieu,  triompher  vérita- 
blement, c'est  s'attacher  encore  davantage  au  bien,  à  la 
vertu,  à  Dieu  :  or  c'est  là  une  chose  qui  dépasse  totalement 
les  forces  de  l'homme  privé  de  la  grâce  gratum  faciens. 
(Ibid.,  a.  i,  q.  n). 

Enfin,  par  rapport  à  l'accomplissement  des  commande- 
ments, il  faut  dire  que  dans  cet  état  l'homme  peut  accom- 
plir la  loi  guoad  substantiam  operis,  mais  non  quantun  ad 
intentionem  mandantis.  Il  est  possible,  avec  la  seule  grâce 
gratis  data  et  sans  aucun  secours  particulier  de  la  grâce 
gratum  faciens,  d'accomplir  les  préceptes  du  décalogue,  car 
ils  relèvent  de  la  raison  et  du  libre  arbitre  et,  sans  grâce 
spéciale,  l'homme  comprend,  par  exemple,  qu'il  ne  doit  pas 
voler  et  qu'il  doit  honorer  ses  parents.  Mais,  s'il  s'agit  de 
réaliser  l'intention  que  se  propose  Dieu  en  nous  intimant 
la  loi,  l'homme  se  trouve  tout  à  fait  impuissant,  car  l'inten- 
tion dernière  de  Dieu  est  que  nous  l'aimions  et  nous  atta- 
chions de  toutes  nos  forces  à  Lui,  et  cet  amour  divin  dépasse 
les  forces  de  l'homme  autant  que  la  surnature  est  supérieure 
à  la  simple  nature.  (Ibid.,  a.  i,  q.  ni.). 

Ainsi,  sans  la  grâce  divine  l'homme  est  faible  et  impuis- 
sant, et  il  ne  peut  rien  mériter  dans  l'ordre  de  son  salut  et 
de  sa  justification.  Mais,  et  c'est  une  remarque  qu'il  faut  se 
hâter  de  faire,  aucune  grâce  ne  le  dispense  de  l'action  per- 
sonnelle, de  l'effort  voulu  et  de  l'usage  du  libre  arbitre.  Sous 
quelque  forme  qu'elle  se  présente,  la  grâce  nous  prévient, 
mais  elle  ne  produit  eu  nous  des  fruits  de  sanctification  que 
si  nous  coopérons  à  l'action  divine.  La  grâce  précède,  mais 
le  libre  arbitre  doit  suivre,  et  dans  cet  acquiescement  l'âme 
doit  se  porter  tout  entière  elle-même,  avec  toutes  ses  puis- 
sances, toute  son  intelligence,  tout  son  amour,  et  surtout  ce 
qui  la  fait  être  ce  qu'elle  est,  toute  sa  liberté,  car  la  grâce 
veut  êtte  obéie  librement  :  gratiw  est  liberum  arbitrium  non 
cogère,  sed  jjrœvenire  ».  (Breviloquium,  pars  v,  cap.  m, 
iu  medio). 
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La  fidélité  à  la  grâce  et  le  bon  usage  des  dons  de  Dieu 
ont  pour  premier  effet  de  produire  en  nous  une  augmenta- 
tion de  cette  même  grâce,  non  pas.  sans  doute,  que  nous  y 
ayons  droit;  car  ce  sont  là  des  dons  surnaturels  qui  dépas- 
sent infiniment  les  exigences  de  notre  nature,  mais  nous  la 
méritons  de  congruo,  c'est-à-dire  qu'il  y  a  une  certaine  con- 
venance à  ce  que  Dieu  nous  l'accorde.  (Sent.  II,  d.  xxvn, 
a.  il,  q.  n). 

Trois  choses  concourent  à  cette  augmentation  de  la  grâce  : 
Dieu,  la  grâce  elle-même  et  la  liberté  de  l'homme;  Dieu, 
parce  qu'étant  la  source  unique  de  la  grâce,  il  reste  aussi 
la  seule  cause  de  son  augmentation;  la  grâce,  parce  qu'elle 
a  produit  dans  l'âme  le  mérite  et  la  vertu;  le  libre  arbitre, 
parce  qu'il  coopère  à  la  grâce,  et  qu'il  s'approprie  ce  qui 
est  en  elle.  Et  ainsi,  il  faut  dire  que  c'est  par  la  grâce  que 
le  libre  arbitre  mérite  ici-bas  une  augmentation  de  la  grâce 
et  pour  la  vie  future  une  augmentation  de  la  gloire  éter- 
nelle. C'est  là  un  premier  usage  du  libre  arbitre  dans  son 
rapport  avec  la  grâce.  (Breviloq.  pars  v,  cap.  m.  Init.) 

Le  libre  arbitre  est  nécessaire,  en  second  lieu,  pour  se  re- 
lever après  la  chute.  Sans  doute,  ici  encore,  c'est  Dieu  qui 
prévient;  et  l'homme,  qui  a  pu  pécher  tout  seul,  ne  saurait 
se  relever  tout  seul.  (Setit.  II,  d.  xxvm,  a.  i,  q.  i.).  Il  lui 
faut  une  grâce  spéciale  qui  le  réconcilie  et  que  nous  avons 
appelée  gratum  faciens.  «  Cette  grâce  n'est  accordée  à 
l'homme  adulte,  que  s'il  lui  apporte  le  consentement  de 
son  libre  arbitre;  par  où  l'on  voit  que,  pour  la  justification 
du  pécheur,  quatre  conditions  sont  requises  :  le  don  de  la 
grâce,  le  rejet  du  péché,  la  contrition  et  le  consentement 
de  la  volonté.  Le  rôle  de  la  grâce  gratuite  est  de  détourner 
le  libre  arbitre  du  péché  et  de  le  porter  vers  le  bien;  le  rôle 
du  libre  arbitre  est  de  consentir  à  cette  action  de  la  grâce  ou, 
au  contraire,  de  s'y  soustraire  :  y  consentir,  c'est  recevoir 
la  grâce;  la  recevoir,  c'est  y  coopérer,  afin  d'arriver  au  sa- 
lut ».  (Breviloq.  p.  v.  cap.  m,  initio,  voir  Append.  41 .). 

Ainsi,  celui  qui  nous  a  créés  sans  nous,  ne  nous  sauvera 
pas  sans  nous...  c'est  là  chose  certaine;  il  est  certain  aussi 
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que  le  salut  nous  est  accordé  non  à  cause  de  nos  efforts  per- 
sonnels, mais  par  l'effet  de  la  miséricorde  divine;  il  est  cer- 
tain encore  qu'aucun  n'a  le  droit  de  se  glorifier  de  ses  pro- 
pres mérites,  puisqu'en  les  récompensant.  Dieu  ne  l'ait  que 
couronner  ses  dons;  il  est  certain,  enfin,  que,  bien  que  le  li- 
bre arbitre  soit  impuissant  par  lui-même  à  accomplir  la  loi 
et  à  attirer  la  grâce,  l'homme  reste  sans  excuse,  cependant, 
s'il  ne  fait  pas  tout  ce  qui  dépend  de  lui.  La  grâce  donnée 
gratuitement  est  toujours  prête  à  aider  celui  qui  fait  son  pos- 
sible; par  ce  premier  effort,  il  obtient  la  grâce  qui  justifie 
(gratum  facienlem);  muni  de  cette  grâce,  il  accomplit  la  vo- 
lonté de  Dieu  manifestée  par  la  loi;  et  l'accomplissement 
de  la  loi,  enfin,  le  met  en  possession  de  la  béatitude  éter- 
nelle, à  cause  de  ses  œuvres  méritoires,  qui  sont  entière- 
ment l'œuvre  de  la  grâce  et  entièrement,  aussi,  l'œuvre  du 
libre  arbitre,  mais  plus  encore  l'œuvre  de  la  grâce. 

III.  Il  faut  parler  maintenant  du  rapport  de  la  grâce  avec 
les  dispositions  de  l'âme  :  «  En  donnant  la  vie  naturelle, 
le  Créateur  n'accorde  pas  seulement  l'acte  premier  de  ia 
vie,  mais  l'acte  second  qui  est  l'opération  ;  de  même  le  Ré- 
parateur n'accorde  pas  seulement  à  l'âme  la  vie  de  la  grâce 
quant  à  son  existence,  mais  aussi  quant  à  l'action.  Et,  de 
même  que  dans  un  seul  être  vivant  il  y  a  une  multitude 
d'opérations  vitales  en  raison  de  la  diversité  des  membres, 
et  qui  donnent  à  lu  vie  sa  j.erfectiou,  puisque  les  actes  se 
diversifient  selon  les  objets  et  qu'il  y  a  autant  d'aptitudes 
que  d'actes,  de  même,  aussi,  bien  que  la  grâce  qui  vivifie 
soit  unique,  elle  se  ramifie  en  de  multiples  aptitudes  selon 
la  variété  !esopér.;ti;;;is.  Or,  les  œuvres  morales  se  divisent 
en  premières,  connue  est  la  foi,  [credere);  en  intermédiai- 
res, comme  est  l'intelligence  des  choses  crues,  (intelligere 
crédita,  )  et  en  dernières,  comme  est  la  vue  des  cho.ses  com- 
prises (videre  inteltecta,) ;  par  les  premières,  l'âme  est  re- 
dr<  xeitée  par  les  secondes,  et  perfectionnée  par  les 

dernières  :  ainsi,  \a  *-iàoe  qui  justifie  se  divise  en  disposi- 
tions qui  rectifient  L'âme  et  ce  surit  les  vertus;  en  dispositions 
qui  l'excitent,  ce  sont  Les  dons,  et,  enfin,  en  dispositions  qui 
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la  perfectionnent,  et  ce  sont  les  béatitudes.  (Breviloq.  p.  v, 
cap.  iv.  In  medio). 

La  grâce  se  ramifie,  d'abord,  en  un  certain  nombre  de 
vertus  qu'on  peut  diviser  ainsi  :  trois  vertus  théologales,  la 
foi,  l'espérance  et  la  charité,  et  quatre  vertus  cardinales, 
la  prudence,  la  tempérance,  la  force  et  la  justice. 

Par  les  vertus  théologales,  l'âme  est  réparée  en  ce  qu'il 
y  a  en  elle  de  plus  élevé  et  par  rapport  à  sa  fin,  et  l'image 
de  la  Triuité  bienheureuse  est  ainsi  restaurée  en  elle.  Les 
vertus  cardinales  réparent  la  partie  inférieure  de  l'âme  et 
lui  fournissent  les  moyens  pour  atteindre  sa  fin. 

Par  rapport  aux  dons,  on  doit  dire  d'une  manière  géné- 
rale que  tout  ce  qui  nous  vient  de  Dieu  est  une  forme  de 
la  grâce;  cependant,  d'une  manière  plus  particulière,  on 
distingue  sept  ramifications  qui  sont  les  sept  dons  de  l'Es- 
prit-Saint. 

Sous  le  rapport  du  bonheur,  la  grâce  présente  sept  as- 
pects différents  qui  sont  précisément  les  sept  béatitudes  que 
le  Sauveur  énumère  dans  le  Sermon  sur  la  montagne. 

((  Pour  que  la  perfection  soit  complète,  il  faut  nécessaire- 
ment une  fuite  parfaite  du  mal,  un  avancement  parfait  dans 
le  bien  et  une  inébranlable  stabilité  dans  l'excellent  :  per- 
fectus  recessus  a  malo,  perfectus  processus  in  bono  et  per- 
fectus  status  in  optimo... 

Or  le  péché  prend  son  origine  ou  dans  le  gonflement  de 
l'orgueil,  ou  dans  les  amertumes  de  la  malice  ou  dans  l'at- 
trait de  la  concupiscence,  et  pour  combattre  efficacement 
ce  triple  mal,  il  faut  lui  opposer  trois  béatitudes,  la  pau- 
vreté de  l'esprit  qui  rejette  l'orgueil,  la  douceur  qui  éloigne 
de  la  malice  et  les  larmes  qui  chassent  la  volupté  et  la  con- 
cupiscence. En  second  lieu,  comme  les  progrès  dans  le  bien 
consistent  à  imiter  Dieu  dont  toutes  les  voies  sont  miséri- 
corde et  équité,  il  y  a  aussi  deux  béatitudes  répondant  à 
ces  voies  divines  :  la  faim  ou  désir  ardent  de  la  justice  et 
la  miséricorde...  Et  enfin,  comme  la  stabilité  dans  la  perfec- 
tion s'obtient  par  une  connaissance  sans  nuage  et  un  amour 
inébranlable,  les  deux  dernières  béatitudes  consistent  dans 
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la  pureté  du  cœur,  qui  permet  de  voir  Dieu,  et  dans  la 
paix  de  l'esprit  qui  donne  une  jouissance  parfaite  ».  (Bre- 
viloq.  p.  v,  cap.  vi.  Initio). 

Enfin,,  à  ces  béatitudes  il  faut  ajouter  les  douze  fruits  de 
l'Esprit-Saint  et  les  cinq  sens  spirituels  :  ne  ne  sont  pas 
précisément  des  nouvelles  dispositions;  il  faut  y  voir  plutôt 
un  état  dedélecta'ion  et  une  utilisation  des  vues  spirituelles 
par  lesquelles  les  âmes  des  justes  sont  remplies  de  consola- 
tion. Les  douze  fruits  de  l'Esprit-Saint  sont  la  charité,  la 
joie,  la  paix,  la  patience,  la  longanimité,  la  bonté,  la  béni- 
gnité, la  foi,  la  mansuétude,  la  modestie,  la  continence  et 
la  chasteté. 

Les  cinq  sens  spirituels,  dont  nous  avons  à  parler  plus  en 
détail  dans  le  chapitre  de  la  contemplation,  correspondent 
aux  sens  corporels:  par  le  sens  spirituel  de  la  vue,  l'âme 
contemple,  sous  le  rapport  de  l'éclat,  la  beauté  souveraine 
du  Christ,  son  époux;  par  l'ouïe  elle  entend  ses  harmonies 
délicieuses,  sous  le  rapport  de  la  parole;  par  le  goût,  elle 
savoure  son  extrême  douceur  au  point  de  vue  de  la  sagesse 
qui  embrasse  à  la  fois  la  parole  et  l'éclat;  par  l'odorat,  elle 
perçoit  l'odeur  suave  du  Christ  sous  le  rapport  de  la  parole 
qui  se  fait  entendre  au  fond  du  cœur;  et  par  le  toucher,  en- 
fin, elle  saisit  et  palpe,  pour  ainsi  dire,  la  suavité  souve- 
raine du  Christ  dans  son  incarnation  et  sa  demeure  parmi 
les  hommes. 

IV.  Il  faut  enfin  étudier  la  grâce  dans  son  rapport  avec 
le  mérite,  et  ici  il  faut  considérer  l'usage  de  la  grâce  sous 
un  quadruple  point  de  vue  :  ce  qu'il  faut  croire,  comme  sont 
les  articles  de  foi;  ce  qu'il  faut  aimer,  comme  sont  toutes 
les  choses  qui  se  rattachent  à  l'amour;  à  ce  qu'il  faut  exé- 
cuter, comme  sont  les  commandements  de  la  loi  divine;  et, 
enfin,  ce  qu'il  faut  demander,  comme  sont  les  prières  que 
nous  adressons  à  Dieu  dans  l'oraison  dominicale.  Breviloy. 
pars,  v,  cap.  v-x). 

Bien  que  la  grâce  soit  unique  en  sou  essence,  elle  affecte 
différentes  formes  et  prend  différents  noms  selon  le  point 
dr  vue  sous  lequel  on  la  considère. 
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Par  rapport  au  principe  d'où  elle  dérive  (principium  a 
quo),  il  faut  distinguer  la  grâce  de  prédestination  ou  de  pré- 
paration par  laquelle  Dieu  prédestine  les  hommes;  la  grâce 
de  vocation  que  Dieu  offre,  appelant  à  lui  certaines  âmes, 
la  grâce  de  justification,  et  enfin  la  grâce  de  glorification. 

Et  cette  quadruple  division  de  la  grâce  par  rapport  à 
son  auteur,  se  trouve  indiquée  dans  l'Epitre  de  S.  Paul  aux 
Romains  :  (Chap.  vin.).  Quos  autem  prœdestinavit  hos  et 
vocavit,  et  quos  vocavit  hos  et  justificavit,  quos  autem  jus- 
tificavit  hoc  et  glorificavit. 

Par  rapport  au  sujet  dans  lequel  elle  se  trouve  (subjec- 
tum  in  quo),  il  faut  distinguer  la  grâce  de  pensée,  la  grâce 
de  volonté,  et  la  grâce  de  perfection,  correspondant  aux 
trois  facultés  de  l'âme,  l'intelligence,  la  volonté  et  l'amour. 

Si  l'on  considère  les  maux  de  l'âme  auxquels  elle  doit  re- 
médier la  grâce  se  divise  en  grâce  de  protection,  de  libé- 
ration et  de  salut,  et  cette  division  répond  au  triple  secours 
que  nous  apporte  la  grâce  divine  contre  le  triple  mal  de 
tentation,  de  persécution  et  de  châtiment,  qui  est  la  consé- 
quence du  péché,  selon  cette  parole  du  prophète  Isaïe  :  Pro- 
tegat  Dominus  exercitum  Judœ  et  Hierusalem,  et  prote- 
gens  et  liberans  et  salvans.  (Is.  xin.). 

Enfin,  par  rapport  à  ses  effets,  il  faut  distinguer  la  grâce 
prévenante  ou  opérante  et  la  grâce  subséquente  ou  coopé- 
rante. La  première  est  antérieure  à  tout  mérite  humain; 
elle  prévient  tous  les  actes  de  la  volonté  et,  par  conséquent, 
est  indépendant  absolument  du  libre  arbitre  :  c'est  d'elle  que 
la  volonté  tient  ses  bonnes  dispositions. 

La  grâce  subséquente  ou  coopérante  est  ainsi  appelée 
parce  qu'elle  vient  au  secours  de  la  volonté  et  du  libre  ar- 
bitre, pour  l'aider  à  vouloir  le  bien  et  à  le  réaliser. 

Ce  qui  caractérise  le  mieux  la  grâce  prévenante,  c'est 
qu'elle  est  surajoutée  à  la  nature  :  per  gratiam  dalis  da- 
tam  intelligimus  omne  illud  quod  superadditum  est  naturœ, 
et  voilà  précisément  pourquoi  elle  est  toujours  gratuite  et 
ne  saurait  être  méritée  même  par  les  bonnes  actions,  puis- 
que c'est  elle   seule  qui  les    reud  possibles  en  disposant 
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l'àme  à  user  convenablement  du  secours  divin.  Elant  un 
don  tout  surnaturel,  l'àme  humaine  laissée  à  ses  propres 
forces  ne  soupçonnerait  même  pas  son  existence,  par  con- 
séquent, ne  songerait  pas  à  la  demander  et  ne  ferait  rien 
pour  essayer  de  la  mériter. 

Cette  grâce  prévenante  est-elle  accordée  à  tout  le  monde? 
Oui,  répond  S.  Bonaventure,  car  sans  elle  le  salut  nous 
serait  impossible,  et  Dieu  veut  que  tous  les  hommes  se 
sauvent.  Et  voilà  pourquoi  tout  homme  qui  ne  vit  point 
selon  Dieu  est  inexcusable  absolument  :  tous  ne  reçoivent 
point  la  grâce  qui  justifie  (gratum  faciens),  mais  ils  la  re- 
cevraient infailliblement,  s'ils  mettaient  à  profit  la  grâce 
gratir  data  que  Dieu  offre  à  tous.  La  grâce  prévenante  meut 
toutes  les  volontés,  mais  toutes  les  volontés  ne  sont  point 
également  fidèles  à  acquiescer  à  cette  action  intérieure,  et. 
c'est  là  ce  qui  fait  la  différence  des  justes  et  des  pécheurs. 

La  grâce  prévenante  est  comme  le  soleil  qui  resplendit 
radieux  au-dessus  de  nos  têtes  :  l'éclat  dont  il  brille  ne 
dépend  en  rien  de  notre  volonté,  mais  il  dépend  de  nous 
d'ouvrir  les  fenêtres  pour  que  sa  grande  lumière  pénètre 
dans  nos  demeures  et  les  illumine. 

Il  y  a  donc  trois  préparations  à  la  grâce;  une  prépara- 
tion efficiente,  qui  est  tout  entière  de  la  part  de  Dieu;  une 
préparation  formelle,  qui  est  opérée  par  la  grâce  préve- 
nante; e!  une  prépai  ation  matérielle  qui  relève  du  libre  ar- 
bitre. 

Mais,  si  Dieu  veut  que  tous  les  hommes  arrivent  au  salut, 
et  surtout  s'il  accorde  indistinctement  à  tous  la  grâce  pré- 
venante, qui  dispose  la  volonté,  comment  se  fait-il  que  tous 
ne  répoo  lent  point  a  cette  sollicitation  intérieure  de  l'Es- 
prit? On  répond,  sans  doute,  qu'ils  n'ont  point  voulu  con- 
sentir à  l'appel  divin;  mais  ce  consentement  lui-même, 
n'est-il  point  déjà  une  grâce,  puisque  c'est  Dieu  qui  opère 
en  nous  le  faire  et  le  vouloir?  Et  cette  grâce,  pourquoi 
Dieu  ne  Paccorde-t-il  pointa  tous?  C'est  là  le  redoutable 
mystère  de  la  prédestination  où  la  faible  raison  humaine, 
embarrassée  dans   ses  propres  démarches,  accumule  plus 
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de    ténèbres    à    mesure    qu'elle    l'approfondit   davantage. 

L'idée  la  plus  claire  que  l'on  puisse  se  faire  de  la  pré- 
destination, c'est  de  se  la  représenter  comme  un  acte  de  la 
volonté  de  Dieu  qui,  de  toute  éternité,  et  en  vertu  de  la 
prescience  divine,  destine  quelqu'un  à  la  gloire  éternelle  et 
lui  prépare,  en  conséquence,  les  grâces  nécessaires  à  cet 
effet.  (Sent.  I,  d.  xi,  a.  i,  concl.  et  q.  n). 

Cette  prédestination  prend  deux  formes  :  elle  est  antécé- 
dente et  conséquente;  antécédente,  elle  prédestine  tout 
homme  au  salut  d'une  manière  inconditionnelle  :  Deus 
vult  omnem  hominem  salvum  fieri.  C'est  là  en  Dieu  la  vo- 
lonté première. 

Conséquente,  elle  tient  compte  du  consentement  de  la 
volonté  et  des  bonnes  œuvres  ;  elle  se  rattache  à  la  volonté 
seconde  par  laquelle  Dieu  veut  que  le  juste  soit  sauvé. 

La  prédestination  ne  porte  en  nous  aucune  atteinte  à  la 
liberté:  elle  ne  [change  point  la  nature  de  l'acte  vertueux 
qui  est  essentiellement  méritoire  et  libre  :  Simplement  à  la 
liberté  de  la  créature  raisonnable  elle  ajoute  la  grâce.  Or, 
cette  grâce  ne  nécessite  pas. 

La  prédestination,  est  sans  doute,  la  cause  totale  et  uni- 
que du  salut,  ou  plutôt,  elle  ne  devient  cause  vraiment  effi- 
cace que  par  la  coopération  qu'apporte  notre  volonté  au 
vouloir  divin.  C'est  qu'ici  la  volonté  de  Dieu  est  condition- 
nelle ;  elle  suppose  et  exige  la  coopération  de  la  volonté  hu- 
maine t  et  ainsi,  l'accomplissement  de  la  prédestination 
n'implique  absolument  aucune  fatalité  :  omnis  effectus  qui 
dependet  a  causa  contingente  est  contingens.  (Ibid.). 

C'est  que,  dans   l'acte  par   lequel   Dieu   prédestine  les 


1.  la  quantum  (praedestinatio)  dicit  rationem  causse,  non  ne- 
cessario  ponit  effectum,  quia  non  est  causa  per  necessitatem, 
sed  per  voluntatem;  et  iterum  non  est  tota  causa,  sed  cum  alia 
causa  contingente,  scilicet  cum  libero  arbitrio  (d.  XL,  q.  III, 
concl.)  —  Cf.  ibid.,  a.  II,  q.  II.  Concl.  :  Prsedestimtio  a  parte 
rei  evenientis  non  habet  certitudinem  in  eventu  ;  a  parte  Dei 
prsecognoscentis  et  disponentis  habet  certitudinem  infuillibili- 
tatis  et  immutabilitatis.  > 
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âmes,  il  entre  un  double  facteur,  la  prescience  divine,  d'une 
part,  et,  de  l'autre,  la  causalité  :  la  prescience  divine,  qui 
a  trait  uniquement  à  la  connaissance  des  événements  fu- 
turs, est  absolument  infaillible,  mais  la  causalité  reste  con- 
tingente, parce  qu'elle  est  soumise  à  la  réalisation  d'une 
condition  que  l'homme,  usant  de  son  libre  arbitre,  peut  po- 
ser ou  ne  pas  poser.  (Ibid.). 

Pourtant,  malgré  cette  contingence  qui,  dans  la  prédesti- 
nation, accompagne  la  causalité  divine,  il  faut  dire  que 
celui  qui  est  prédestiné  au  salut,  ne  saurait  se  damner  : 
on  ne  voit  pas  bien  comment  cette  conséquence  peut  s'ac- 
corder avec  la  contingence  et  la  liberté  de  notre  salut  (hoc 
necessarium  est  poni,  quamvis  non  possimus  hoc  plane  in- 
telligere)  (D.  xl,  a.  n,  q.  i,  concl.);  il  faut  l'admettre,  ce- 
pendant, si  l'on  ne  veut  refuser  à  Dieu  le  privilège  par  le- 
quel il  voit  toutes  choses  dans  un  éternel  présent. 

On  peut,  mais  seulement  dans  un  sens,  parler  d'une 
prédestination  à  la  damnation  :  aucun  homme  n'est  positi- 
vement prédestiné  par  Dieu  au  malheur  éternel,  puis- 
qu'encore  une  fois,  Dieu  veut  que  tout  homme  arrive  au 
salut;  mais  Dieu,  en  vertu  de  sa  prescience,  connaît  à  l'a- 
vance l'infidélité  de  plusieurs,  et  leur  prépare  ainsi  de 
toute  éternité  une  condamnation  et  un  châtiment. 

La  prédestination  à  la  gloire  se  fait  selon  le  bon  plaisir 
de  Dieu;  la  réprobation,  au  contraire,  est  uniquement  pro- 
noncée en  considération  du  démérite  et  de  l'infidélité.  Si 
donc  le  pécheur  se  voit  rejeté  et  condamné,  il  ne  peut  s'en 
prendre  qu'à  Lui-même,  puisque  le  concours  de  son  libre  ar- 
bitre pour  le  bien  était  précisément  la  condition  particulière 
que  l)ieu  avait  mise  au  fait  général  de  sa  vocation  au  salut. 

La  réprobation,  considérée  en  elle-même,  est  toujours 
un  châtiment  et  suit  le  péché  (Ibii.,  a.  iv,  q.  n;  elle  dé- 
coule de  la  mauvaise  volonté  du  pécheur  et  Dieu  n'inter- 
vient ici  <{ue  pour  appliquer  la  sanction  que  réclame  la 
justice  divine.  (Prout  est  defectus  (reprobatio)  ami  <;st  a 
Deo,  —  ibid. y  q.  n). 

Mais  pourquoi    Dieu   n'acconle-l-il  pas  au   pécheur  des 
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grâces  telles,  qu'il  sortirait  de  son  endurcissement,  se 
convertirait,  et  finalement  arriverait  au  salut?  C'est  ici  le 
grand  mystère  que  nous  ne  pouvons  pénétrer.  Nous  pou- 
vons connaître  la  raison  générale  qui  guide  la  volonté  di- 
vine; nous  pouvons  même  atteindre  certaines  raisons  plus 
particulières  :  ainsi,  nous  savons  d'une  manière  générale 
que  Dieu  agit  toujours  en  vue  de  sa  gloire;  nous  savons 
aussi  que  s'il  sauve  Pierre  de  préférence  à  Paul,  c'est  que 
Pierre  s'est  mieux  conduit  et  a  coopéré  à  son  propre  salut, 
selon  cette  parole  de  S.  Augustin  :  qui  creavit  te  sine  te, 
non  justifîcabit  te  sine  te.  (Sermo  169,  cap.  14,  n°  13).  Mais 
si  l'on  demande  pourquoi  Dieu  a  voulu  sauver  Pierre  de 
préférence  à  Paul,  pourquoi  il  n'a  pas  donné  à  Paul  les  grâ- 
ces efficaces  qui  l'eussent  certainement  sauvé,  ici  notre  rai- 
son incertaine  se  trouble  :  il  y  a  en  ce  choix  de  la  part  de 
Dieu  bien  des  raisons  de  convenance,  (Append.  42,)  mais 
sans  une  révélation  spéciale  de  Celui-là  même  qui  prédes- 
tine et  choisit  nous  ne  saurions  les  pénétrer,  et  c'est  ici  le 
cas  de  s'écrier  avec  l'Apôtre  «  ô  Altlludo  »/  (Append.  43.) 


Les  Sacrements. 

Les  Sacrements  institués  par  Jésus-Christ  peuvent  se 
définir  «  des  signes  visibles  de  la  grâce  invisible  dont  ils 
sont  à  la  fois  le  symbole  et  la  cause  :  Sacramentum  est  in- 
visibilis  gratiœ  visibilis  forma,  cujus  similitudinem  gerit  et 
causa  existit.  »  C'est  la  définition  même  donnée  par  Pierre 
Lombard.  (4  Sent.,  dist.  i,  §  sacramentum). 

Ailleurs,  reprenant  les  expressions  d'Hugues  de  Saint- 
Viclor  (De  Sacram.,  lib.  i,  part,  ix,  cap.  n,  p.  718  a.  Ed. 
de  Migne  :  Tome  clxxvi),  S.  Bonaventure  s'exprime  ainsi  : 
Sacramentum  est  materiale  elementum  oculis  subjectum,  si- 
militudine  reprœsentans,  institutione  signi/îcans,  significa- 
tione  gratiam  conferens.  (Declaratio  terminor.  theolog.,  p. 
213  a,  c). 

Il  y  a  donc  lieu  de  distinguer  dans  les  sacrements  trois 


LE   SAINT-ESPRIT  191 

choses  :  le  signe,  ou  élément  visible;  la  chose  signifiée  qui 
est  la  grâce,  et  enfin  le  signe  et  la  chose  signifiée  réunis 
qui  constituent  le  caractère. 

Cette  distinction,  devenue  classique  dans  les  traités  de 
théologie,  se  retrouve  dans  le  maître  des  Sentences  (4,  dis- 
tinct. 22),  dans  Scot  (4,  d.  8,  q.  i,  art.  1),  dans  S.  Thomas 
(m,  q.  84,  a.  i,  ad.  3);  il  semble  que  l'origine  doive  en 
être  attribuée  à  Hugues  de  Saint-Victor  (De  Sacrament., 
lib.  ii,  p.  8,  c.  7;  quest.  85,  in  1  Cor.,  Sent.,  tract.  6,  c.  3); 
on  la  trouve,  cependant,  à  la  même  époque  chez  Etienne 
d'Autun  (Migne,  tom.  clxxii,  p.  1295),  et  dans  le  traité 
d'Innocent  III  De  celebratione  miss  arum,  (in  cap.  cum 
Marthx).  Mais  Hugues  de  Saint- Victor  et  les  autres  écri- 
vains ecclésiastiques  que  nous  venons  de  citer  n'appliquent 
cette  distinction  qu'au  sacrement  de  l'Eucharistie  :  ils  y 
distinguent  «  l'espèce  visible,  la  vérité  du  corps  du  Sauveur 
et  la  vertu  de  la  grâce  spirituelle  1.  » 

S.  Bonaventure,  au  contraire,  et  les  auteurs  qui  suivirent, 
étendent  celte  distinction  à  tous  les  sacrements  en  général. 

D'abord,  les  sacrements  sont  des  signes  visibles  de  la 
grâce,  des  symboles,  et  cela  tient  à  leur  nature  même  de 
remède.  Non  seulement  la  faute  a  soumis  l'homme  à  la  con- 
cupiscence, mais  elle  l'a  plongé  dans  les  ténèbres  de  l'igno- 
rance :  les  sacrements  doivent  réparer  ce  double  désordre  et 
voilà  pourquoi,  à  coté  de  la  grâce  gratuite  qu'ils  contien- 
nent, ils  présentent  quelque  chose  de  mystique,  de  figuratif, 
de  symbolique  :  ils  instruisent  autant  qu'ils  guérissent. 

On  peut  dire  aussi  que,  de  même  que  les  remèdes  maté- 
riels ne  profitent  au  malade  que  s'il  se  trouve  préparé  à 
recevoir,  les  sacrements  n'obtiennent  toute  leur  eflica- 


1.  Cf.  Mugo,  loc.cilato,  tome  CLXXVI,  p.  *G6  b  :  «  Cum  Bit  unum 

ramentum,  tria   ibi   discreta    |  ropouuntur  :  species  videlicet 

veritas  corporis,  et  virtus  gratin  spiritualis.  Aliud 

•-'iiiin  visibilis  species,  qme  visibiliter  cernitur  ;  aliud  et  veri- 

[fl   et   sanguinis,  quœ  sul>   visibili  specie   invisibiliter 

creditur;   atque  aliud    gratia    spiritualis,  quse   cum   corpore   et 

sanguine  invisibiliter  et  spiritualiter  percipitur,  etc.  » 
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cité  que  si  le  pécheur  se  replace  dans  la  lumière  de  la  foi, 
et  rien  n'est  plus  propre  à  réveiller  en  lui  la  foi,  à  la  déve- 
lopper,  que  les  signes  visibles  et  matériels  par  lesquels  les 
sacrements  parlent  à  son  esprit  et  touchent  son  cœur. 
(Sent.  IV,  d.  i,  p.  i,  a.  i,  q.  n). 

En  second  lieu,  les  sacrements  contiennent  la  grâce; 
mais  il  importe  de  bien  déterminer  de  quelle  manière  cela 
doit  s'entendre.  Il  ne  faut  pas  comprendre  qu'ils  contien- 
nent la  grâce  d'une  manière  toute  matérielle,  comme  si  ce 
don  céleste  était  renfermé,  incorporé,  de  quelque  manière, 
dans  les  signes  visibles  :  la  grâce  étant  une  perfection  acci- 
dentelle que  l'action  divine  ajoute  à  la  créature,  dépend 
avant  tout  des  dispositions  mêmes  de  l'âme  :  elle  n'existe 
donc  pas  dans  les  sacrements  considérés  comme  signe  ma- 
tériel, indépendamment  de  leur  administration:  de  même 
que  l'âme,  qui  dépend  du  corps,  est  créée  en  même  temps 
que  lui,  ainsi  la  grâce  dépend  de  l'âme  et  est  créée  à  l'ins- 
tant même  où  celle-ci,  dans  la  réception  du  sacrement, 
présente  les  conditions  requises  :  gratta  simul  creatur  et  est 
in  anima  (Sent.  IV,  d.  i,  p.  i,  a.  i,  q.  m,  fund.  2);  gratia 
est  in  anima,  non  in  signis  visibilibus.  (Ibid.,  concl.). 

Les  sacrements  contiennent  donc  la  grâce  uniquement 
en  ce  sens  qu'ils  réalisent,  qu'ils  produisent  ce  qu'ils  re- 
présentent :  e/ftciunt  quod  figurant  :  ils  sont  la  source  de 
de  la  grâce,  son  canal,  son  moyen  :  sicut  quod  est  in  vase 
non  est  de  ipso,  nec  ex  ipso,  sed  tamen  ab  ipso  transitur, 
sic  gratia  non  est  a  sacramentis,  nec  de  sacramentis,  sed 
oritur  ex  fonte  œterno  et  ab  illo  transitur  ab  ipsa  anima 
in  ipsis  sacramentis.  (Ibid.,  concl.). 

Quant  à  la  manière  de  préciser  jusqu'où  s'étend  ce  pou- 
voir de  conférer  la  grâce,  ce  n'est  pas  une  question  si  facile 
à  résoudre.  On  peut  tenir  en  toute  certitude,  d'abord,  que  les 
sacrements  disposent  l'âme  à  la  réception  de  la  grâce, 
puisqu'ils  créent  en  elle  la  grâce  :  quant  à  entrer  dans  des 
détails  plus  précis,  et  à  déterminer,  par  exemple,  si  c'est 
par  une  vertu  créée  qui   leur  serait  inhérente  qu'ils  agis- 
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sent  sur  l'âme  ou  s'ils  produisent  à  la  fois  la  grâce  gratum 
faciens  et  la  grâce  gratis  data,  ou  l'une  seulement  de  ces 
deux  formes  delà  grâce,  S.  Bonaventure  hésite;  de  ces 
diverses  opinions,  dit-il,  <(  nescio  quœ  sit  verior,  quia  cum 
lorjuimin'  de  his,  quœ  sunt  miraculi,  non  multum  adhœren- 
dum  est  rationi.  [Ibid.,  p.  i,  a.  i,  q.  iv,  concl.  sub  fin). 

Les  sacrements  ont  existé  de  tout  temps;  la  loi  de  nature 
prescrivait  les  oblations,  les  sacrifices,  les  dîmes  offertes 
au  Seigneur;  la  loi  écrite  introduisit  la  circoncision,  les 
expiations,  et  soumit  à  tout  un  ensemble  de  prescriptions 
les  sacrifices,  les  oblations  et  les  dîmes.  Tous  ces  sacre- 
ments avaient  pour  but  de  remédier  aux  infirmités  de 
l'homme;  ils  étaient  à  la  fois  un  remède  et  une  expiation, 
et  c'est  à  la  clémence  de  Dieu  qu'il  faut  en  attribuer  l'insti- 
tution et  l'efficacité.  (Breviloq.,  pars,  vi,  c.  11). 

Mais,  à  prendre  les  choses  à  la  rigueur,  ils  n'étaient  que 
des  symboles  et  comme  des  figures  des  sacrements  que  le 
Sauveur  devait  instituer;  ils  annonçaient  la  grâce,  mais  ils 
ne  la  contenaient  pas;  ils  représentaient  la  justification, 
mais  étaient  impuissants  à  l'opérer  et  à  la  conférer;  et 
toute  leur  efficacité  venait  des  dispositions  intérieures  et 
surtout  de  la  foi  et  de  la  charité  avec  lesquelles  ils  étaient 
pratiqués,  et  jamais  ils  n'agissaient  ex  opère  operato  *. 

Ces  caractères  s'appliquent,  en  général,  à  tous  les  sacre- 
ments de  la  loi  de  nature  et  de  la  loi  écrite;  il  y  a  lieu 
pourtant  de  faire  une  exception  pour  la  circoncision.  Par 
son  importance  et  sa  signification  ce  rite  occupe  une  place 
spéciale  parmi  toules  les  prescriptions  de  l'ancienne  Loi 
et  plus  d'un  Irait  le  rapproche  des  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  :  ainsi,  la  circoncision  avait  pour  effet  de  laver 
dans  l'enfant  la  tache  originelle  et  de  lui  conférer  la  grâce 
(Append.     il),    elle   imprimait   un    caractère  tout    spiri- 


i.  Sent.  IV,  il.  I,  j).  I,  a.  I,  q.  V  :  Sacramentee  novœ  legis  jus- 
int  et  gratlam  conférant  ex  opère  operato  per  se,  quod  non 
ni  sacramenta  veteris  legis  nisi  per  accidens. 

13 
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tuel  qui  distinguait  nettement  le  peuple  de  Dieu  de  toutes 
les  autres  nations,  comme  aujourd'hui  on  voit  le  baptême 
séparer  nettement  les   fidèles  et  les  infidèles.  Ainsi,  seule 
de  tous  les  sacrements  de  l'ancienne  Loi,  la  circoncision 
agissait  ex  opère  operato.  Cette  opinion  qui  s'appuie  sur 
l'autorité  de  S.  Augustin,  était,  si  nous  en  croyons  S.  Tho- 
mas (pars,  ni,  q.  70,  a.  4),  commune  à  l'époque  de  S.  Bo- 
naventure;  nous  la  rencontrons,  en  effet,  chez  Alexandre  de 
Halès,  Valentia,  Suarez,  Pereira  ;  l'auteur  de  la  Somme, 
cependant,  ne  semble  pas  la  partager  (cf.  loc.   citât.,  — 
3  pars,  qusest.  62,  a.  6,  ad  3),  ou,  du  moins,  il  propose  une 
solution  moyenne  qui  rattache  l'efficacité  de  ce  rite  mosaï- 
que à  la  foi  dans  le  Christ  futur  :   Melius  dicendum  quod 
circumcisio  ex  ipso  opère   operato  non  habebat  virtutem 
effeclivam  neque  quantum  ad  remotionem   culpae,  neque 
quantum    ad    operationem   justitiac,    sed    erat   soiummodo 
justiliœ  signum...  sed  per  fidein  Christi,  cujus  circumcisio 
signum  erat,  auferebatur  pcccatum  originale  et  confereba- 
tur  auxilium  gratis  ad  bene  vivendum.  »  C'est  cette  opi- 
nion de  S.  Thomas  qui  a  fini  par  prévaloir  dans  les  écoles 
catholiques  et  nous  remarquons  que  dans  le  Commentaire 
sur  les  Sentences,  en  parlant  de  l'efficacité  de  la  circonci- 
sion, S.  Bonaventure   supprime  tout  à  fait  l'expression  ex 
opère  operato. 

Mais,  de  toute  manière,  les  sacrements  de  la  Loi  nou- 
velle sont  autrement  efficaces,  puisqu'ils  contiennent  en 
réalité  et  opèrent  ce  qu'ils  représentent,  la  grâce  et  la  justi- 
fication. 

C'est  Jésus-Christ  lui-môme  qui  a  institué  les  sacre- 
ments :  en  sa  qualité  de  fondateur  de  la  Loi  nouvelle,  il 
appelle  à  la  récompense,  il  intime  des  ordres,  il  présente 
ses  sacrements.  Verbe  de  Dieu,  il  est  à  la  fois  souveraine 
bonté,  souveraine  vérité,  et  souveraine  puissance  :  comme 
bonté,  il  promet  les  biens  qui  béatifient,,  comme  vérité  il 
donne  les  commandements  qui  guident,  comme  puissance 
il  présente  les  sacrements  qui  aident.  Le  plan  divin  est 
que  par  les  sacrements  nous  recevions  la  force  d'accon.n  lir 
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les  préceptes  et  que  par  l'accomplissement  des  préceptes, 
nous  arrivions  finalement  à  la  possession  des  récompenses. 

Dans  la  constitution  des  sacrements,  le  Sauveur  fait  en- 
trer des  paroles  et  des  éléments  sensibles,  selon  le  mot  de 
S.  Augustin  :  Accedit  verbum  ad  elementum  et  fit  sacra- 
mentum,  et  est  ibi  elementum  pro  materia  et  forma  verbo- 
rum  pro  formn.  (Augnst.  Tract.  80  in  Joan).  Et  par  là.  les 
sacrements  ont  la  double  propriété  de  représenter  et  de 
produire  la  grâce,  d'être  le  symbole  et  la  cause  de  la  jus- 
tification. Lorsqu'en  effet  les  signes  sensibles  frappent  les 
yeux  et  que  les  paroles  retentissent  aux  oreilles,  l'esprit 
voit  immédiatement  la  signification  du  sacrement,  son  sens, 
son  contenu,  et,  d'autre  part,  les  paroles  que  le  ministre 
sacré  prononce  au  nom  du  Sauveur,  douées  d'une  efficacité 
toute  divine,  sanctifient  le  signe  sensible  et  donnent  à  l'ac- 
tion extérieure  de  l'homme  une  efficacité  surnaturelle. 

L'institution  des  sacrements  répond  d'une  manière  non 
moins  admirable  aux  besoins  particuliers  de  nos  âmes  : 
trop  aveuglés  pour  saisir  facilement  la  lumière  qui  se 
dégage  de  la  raison  supérieure,  nous  trouvons  dans  les 
sacrements,  qui  utilisent  des  signes  sensibles,  palpables, 
tangibles,  un  enseignement  proportionné  à  notre  faiblesse; 
nous  sommes  remplis  d'orgueil  et  de  suffisance,  mais  l'ac- 
ceptation et  l'observance  des  rites  extérieurs  rabaisse  cet 
orgueil  et  fait  plier  notre  fierté;  les  mauvaises  tendances 
de  notre  nature  corrompue  nous  inclinent  à  mille  péchés, 
péchés  de  l'esprit  et  de  la  chair,  péchés  contre  Dieu  et  con- 
tre le  prochain,  péchés  de  paroles,  d'actions,  de  pensées, 
mais  les  sacrements  offrent  par  leur  nombre  et  leur  diversité 
un  remède  proportionné  à  chacuue  de  ces  perverses  incli- 
nations, et  préparent  un  remède  spécial  pour  chacune  des 
plaies  de  notre  âme,  en  même  temps  qu'ils  nous  offrent  de 
multiples  occasions  de  nous  exercer  à  la  pratique  du  bien. 


CHAPITRE   VI 
La  vie  chrétienne. 


La  prière  chrétienne.  —  L'esprit  de  prière  :  son  aliment.  —  De 
l'usage  des  sacrements  et  en  particulier  de  la  pénitence  et 
de  l'Eucharistie.  —  La  pénitence  comme  vertu  et  comme  sa- 
crement. —  L'Eucharistie  :  ses  merveilles.  —  Préparation  à 
la  Communion.  —  De  la  communion  fréquente. 


La  vie  chrétienne,  pour  qui  l'entend  bien,  n'est  qu'une 
imitation  aussi  parfaite  que  possible  de  la  vie  et  des  exem- 
ples du  Sauveur.  L'âme  fidèle  doit  donc  tendre  sans  cesse 
à  se  rapprocher  de  ce  divin  modèle  ;  encore  sur  cette  terre, 
elle  doit  par  sa  pensée  et  par  son  cœur  et  par  toutes  ses 
aspirations  vivre  déjà  dans  le  ciel;  elle  doit  du  moins  ten- 
dre continuellement  à  cette  vie  d'union  avec  Dieu  qui  fai- 
sait dire  à  Jésus-Christ  :  Mon  Père  et  moi  nous  sommes  un. 

En  dehors  de  l'exercice  de  toutes  les  vertus  chrétiennes, 
deux  choses  facilitent  surtout  à  l'âme  cette  ascension  vers 
Dieu  et  ce  dégagement  des  choses  terrestres  :  la  prière  et 
les  sacrements. 

La  première  condition  de  la  vraie  piété,  c'est  l'esprit  de  j 
prière  :  et  celui  qui  ne  s'exerce  pas  continuellement  à  ce  \ 
saint  exercice,  non  seulement  est  malheureux  et  inutile,  | 
mais  il  faut  même  dire  qu'il  porte  dans  un  corps  vivant 
une  âme  morte. 

Si  la  prière  est  seule  capable  de  repousser  les  assauts 
du  démon,  dont  le  but  unique  est  d'entraver  l'ascension  de 
Pâme  vers  Dieu,  ne  nous  étonnons  pas  des  chûtes  profon- 
des et  fréquentes  de  celui  qui  ne  prie  pas.  (De  perfectione 
vitœ,  ad  sorores,  c.  v,  p.  117.  Quaracchi  t.  vin).  Et  voilà 
pourquoi  le  Sauveur  nous  adresse  si  souvent  de  pressantes 
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invitations  à  la  prière  :  Veillez  et  priez;  il  faut  toujours 
prier  et  ne  jamais  cesser.  Et  il  accompagne  cette  invitation 
d'une  promesse  formelle  :  En  vérité  je  vous  le  dis,  si  vous 
demandez  quelque  chose  à  mon  Père  en  mon  nom,  il  vous  le 
donnera;  demandez  et  vous  recevrez. 

Jésus-Christ  connaissait  bien  la  nature  humaine;  il  sa- 
vait que  nous  portons  tous  en  nos  cœurs  un  rêve  d'idéal 
infini,  qui  trahit  à  chaque  instant  nos  relations  d'origine 
avec  la  divinité,  mais  il  savait  aussi  nos  luttes  et  nos  fai- 
blesses et  nos  accablements  et  nos  désespérants  efforts 
vers  la  réalisation  de  ce  saint  Idéal,  et  voilà  pourquoi 
il  lance  à  l'humanité  tout  entière  cette  grande  invitation  : 
priez  ! 

Et  s'il  nous  ordonne  de  prier,  ce  n'est  pas  seulement  parce 
que  nous  devons  à  Dieu,  en  raison  de  notre  dépendance 
absolue,  ce  culte  d'hommage  et  d'adoration,  c'est  aussi 
parce  que  cet  exercice  si  salutaire  procure  à  notre  âme  les 
plus  grands  avantages. 

La  prière  nous  attache  à  Dieu,  et  nous  savons  de  la  bou- 
che même  du  Sauveur  que  c'est  là  la  meilleure  part.  Elle 
donne  à  Dieu,  en  nous  exauçant,  l'occasion  de  multiplier  à 
notre  égard  ses  bienfaits  et  d'augmenter  dans  notre  cœur 
la  reconnaissance;  et  ainsi,  la  ferveur  et  la  dévotion  ne  font 
que  s'accroître  par  la  pratique  même  de  la  prière.  Aussi 
voyons-nous  que  la  Providence  multiplie  autour  de  nous 
les  occasions  de  prier  :  ce  sont  nos  propres  détresses  qui 
nous  affligent,  ce  sont  celles  du  prochain,  ce  sont  des 
maux  que  nous  voulons  éviter,  des  biens  dont  nous  dési- 
rons l'acquisition,  de  sorte  que  lorsque  notre  prière  se  re- 
froidit pour  un  objet,  un  autre  aussitôt  l'excite  et  la  relance, 
comme  on  voit  le  feu  se  ranimer  à  chaque  fois  qu'on  lui 
donne  de  nouveaux  aliments. 

La  vraie  prière  naît  du  sentiment  de  notre  misère,  du 
besoiu  de  remercier  Dieu,  ou  de  l'explosion  de  notre  amour 
pour  lui  ', 

1.  t  In  oratione  sunt  très  gradus  sive  partes  ipsam  porficien- 
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Aussi,  elle  ne  multiplie  pas  les  paroles,  elle  jaillit  du 
cœur,  elle  est  le  souffle  de  la  foi,  le  cri  de  l'espérance,  le 
soupir  de  la  charité  :  non  est  labiorum,  sed  cordis  oratio. 
Précisément  parce  qu'elle  est  le  cri  de  l'âme,  elle  recherche 
le  calme  et  le  silence,  qui  opportunitatem  deserit,  oppor- 
tunitas  eurn  fugit;  elle  se  nourrit  des  larmes  de  la  componc- 
tion et  s'alimente  du  recueillement  intérieur.  Dans  le  calme 
silence  des  nuits,  alors  que  tous  les  vains  bruits  se  sont  tus 
et  que  la  présence  du  Dieu  invisible  se  fait  davantage  sen- 
tir, la  prière  s'élève  vers  le  ciel  plus  pure,  plus  ardente, 
plus  sereine.  Mais  à  l'âme  recueillie,  tous  les  temps  sont 
bons  pour  la  prière;  elle  ne  peut  manquer  de  rencontrer 
partout  le  Dieu  qu'elle  invoque  sans  cesse  et  qu'elle  cher- 
che au  fond  de  son  cœur.  (Spéculum  disciplinse,  ad  Novi- 
tios,  p.  i,  cap.  xn,  p.  594a  Quaracchi  t.  vin.  Append.). 

Madeleine  trouve  son  Sauveur  même  dans  le  tumulte 
d'un  banquet,  et  aucun  lieu,  aucune  occupation  ne  saurait 
retarder  l'âme  pieuse  dans  son  élan  vers  le  Seigneur. 

Si  l'on  demande,  maintenant,  quelle  est  la  meilleure 
forme  de  prière,  la  prière  vocale,  ou  celle  qui  se  fait  uni- 
quement au  fond  du  cœur,  la  prière  libre  ou  celle  qui  s'as- 
treint à  une  certaine  régularité  et  se  dit  à  jours  ou  à  heures 
fixes,  S.  Bonaventure  renvoie  pour  cela  chacun  à  son 
expérience  personnelle,  car  il  en  est  des  formes  de  la 
prière  comme  des  aliments  :  toutes  ne  peuvent  convenir  à 
tous.  Certains  ont  absolument  besoin  de  livres  et  de  formu- 
les; d'autres,  plus  avancés,  y  trouvent  un  embarras  dans 
leur  élan  vers  Dieu  et  une  distraction.  Ce  qui  est  sûr,  c'est 
que  la  meilleure  prière  est  celle  qui  excite  davantage  l'âme 
à  l'amour  divin,  qui  développe  davantage  en  elle  l'esprit  de 
dévotion  et  augmente  le  plus  sa  confiance.  Car,  finalement, 
toute  prière  atteint  son  but  qui  nous  élève  à  Dieu,  nous 

tes,  quorum  ],rimus  est  deploratio  miserise,  secundus  implora- 
tio  misericordise  et  tertius  exhibitio  latrise.,.  Omnis  perfecta 
oratio  débet  habere  istas  très  partes.  Non  enim  sufficit  una  sine 
altéra,  nec  perducit  ad  metam  perfectam  et  ideo  hase  tria  sunt 
semper  jungenda.  »  De  triplici  via,  ca;;.  II,  p.  8,  Quaracchi,  VIII. 
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recueille  c:i  lui,  nous  fortifie  intérieurement  el  nous  rend 
plus  fervents  clans  la  [;ratiq:;e  des  verlus. 

Quant  aux  multiples  aspects  que  peut  prendre  la  prière 
et  aux  objets  qui  peuvent  l'alimenter,  chacun  devra  suivre 
en  cela  son  attrait  intérieur  :  Ordo  et  modus  quem  Spiri- 
tus  Sanclus  suggerit  est  servandus  in  oralione,  et  qui  affec- 
tui  magis  sapit.  (Spéculum  disciplina?  p.  i,  cap.  ni, 
p.  593b'i. 

La  prière  ressemble,  d'abord,  à  l'encens  qui,  déposé 
sur  le  brasier,  exhaie  avec  la  fumée  son  odeur  et  son  par- 
fum :  ainsi,  jetée  sur  les  charbons  ardents  de  la  dévotion, 
elle  exhale,  en  présence  de  Dieu,  un  parfum  d'agréable 
odeur,  et  voilà  pourquoi  le  Psalmiste  s'écriait  :  ô  mon 
Dieu,  que  ma  prière  s'élève  jusqu'à  vous  comme  le  parfum 
d'un  encens  très  pur.  »  (Ps.  140). 

La  prière  est  figurée  par  le  bouclier;  par  elle,  en  effet, 
nous  nous  mettons  à  l'abri  des  coups  de  la  justice  divine  si 
souvent  irritée  par  nos  péchés;  nous  échappons  aux  châti- 
ments qu'elle  avait  décrétés  contre  nous,  et  c'est  dans  ce 
sens  qu'il  est  dit  d'Aarou  dans  les  Ecritures  qu'en  se  cou- 
vrant du  bouclier  de  la  prière  il  résista  à  la  colère  du  Tout- 
Puissant.  (Sap.  xvin,  21). 

Enfin  la  prière  est  un  tribut  :  de  même  que  pour  les 
biens  qu'il  leur  a  confiés  les  feudataires  payent  à  leur  roi 
un  tribut,  ainsi,  par  la  prière  nous  reconnaissons  la  juste 
redevance  à  laquelle  nous  nous  sommes  engagés  en  rece- 
vant comme  fiefs  notre  corps  et  notre  âme;  nous  proclamons 
les  bienfaits  du  Seigueur,  et  nous  acquittons  la  dette  de 
reconnaissance  que  nous  avons  contractée  à  l'égard  de  sa 
miséricorde  infinie,  selon  cette  parole  de  l'Evangile  :  Ren- 
dez à  César  ce  qui  est  à  César  et  à  Dieu,  ce  qui  est  à  Dieu. 
(Matth.  xxn). 

Mais  précisément  parce  que  la  prière  est  pour  l'âme  la 
source  des  plus  grands  biens  et  le  fondement  même  de  la  vie 
chrétienne,  le  démon  multiplie  ici  les  obstacles  et  s'efforce 
par  tous  les  moyens  d'arrêter  cet  élan  de  l'âme  vers  son 
Principe,  et  Dieu  lui-même  se  p I m î t  à  éprouver  sur  ce  point 
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la  fidélité  et  la  constance  des  âmes  qu'il   veut  s'attacher. 

Il  semble  parfois,  lorsque  l'on  prie,  que  Dieu  dédaigne 
d'écouter  les  accents  que  l'àme  fait  monter  vers  Lui,  selon 
cette  parole  du  Psahniste:  Vous  avez  détourné  de  moi  votre 
visage  (Ps.  xxix);  et  souvent  Ion  risque  de  se  dégoûter 
d'une  prière  à  laquelle  Dieu  parait  insensible.  D'autre  fois, 
le  Seigneur  se  montre  irrité  et  implacable  au  point  que 
l'àme  en  demeure  toute  confondue  et  pénétrée  de  frayeur,  et 
c'est  ce  qui  faisait  dire  à  Job  :  Vous  vous  êtes  montré  cruel 
à  mon  égard  et  votre  bras  sans  pitié  a  combattu  contre 
moi.  (Job.  30). 

Et  personne  ne  comprend  mieux  ce  que  cette  attitude  de 
Dieu  a  de  pénible  et  d'angoissant  pour  l'âme  que  celui  qui, 
malgré  tout,  a  l'énergie  de  persévérer  dans  sa  prière. 

Il  est  dans  la  vie  de  l'àme  des  moments  douloureux  où  le 
ciel  paraît  d'airain  et  où  la  prière  et  le  chant  des  psaumes 
n'arrivent  pas  à  en  faire  descendre,  comme  une  rosée  bien- 
faisante, les  sentiments  et  les  impressions  si  réconfortantes 
de  la  dévotion;  des  moments  où  la  terre  de  notre  cœur  sem- 
ble dure  et  aride  comme  le  fer;  et,  se  croyant  rejetée  de 
Dieu,  Pâme,  semblable  à  la  cbananéenne  de  l'Evangile,  a 
la  douloureuse  impression  que  le  Seigneur  se  détourne 
d'elle,  lui  reproche  ses  fautes,  la  met  au-dessous  des  ani- 
maux et  lui  refuse  le  pain  que  l'on  destine  aux  enfants. 
C'est  alors  surtout  qu'il  ne  faut  point  se  relâcher  dans  sa 
prière  :  bien  au  contraire,  il  faut  lui  donner  un  redouble- 
ment de  ferveur,  il  faut  la  rendre  plus  pressante  et  plus 
confiante,  car  Dieu  éprouve  ainsi  la  fidélité  des  âmes  ;  par 
l'humiliation  où  elîes  se  trouvent  il  les  purifie  et  il  se  pré- 
pare à  les  dédommager  de  leurs  épreuves.  Il  faut  remar- 
quer que  toutes  ces  impressions  naissent  des  écarts  d'une 
imagination  mal  réglée  :  nous  savons  bien  que  le  Seigneur 
est  bon,  miséricordieux,  rempli  de  douceur;  et  s'il  les  per- 
met, c'est  afin  de  nous  humiiier,  de  nous  corriger,  de  nous 
purifier  et  de  nous  rendre  ainsi  plus  aptes  à  savourer  les 
douceurs  de  son  service.  {Spéculum  discipliner,  p.  i,  c.  xn, 
p.  593b). 
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Que  1  àme  persévère  doue  dans  ses  efforts,  qu'elle  redou- 
ble d'ardeur  et  de  piété  ;  et  a  la  lin  Dieu  se  laissera  toucher; 
il  sortira  de  la  nuée,  où  tout  près  d'elle,  cependant,  il  se  ca- 
chait, témoin  muet  de  ses  combats;  en  un  instant  il  la  rem- 
plira de  délices  toutes  célestes,  et  l'ennemi  confus  de  sa 
défaite  et  de  l'inutilité  de  ses  efforts  se  retirera.  Alors  il  se 
fera  un  grand  calme,  ce  calme  intérieur  dans  lequel  Vêt  me 
généreuse  jouit  de  la  possession  de  celui  qu'elle  a  cherché. 

Après  la  prière,  il  n'y  a  pas  de  plus  grand  auxiliaire  de 
la  vie  chrétienne  que  l'usage  des  sacrements  et  surtout  que 
la  Pénitence  et  l'Eucharistie. 

Nous  l'avons  dit,  les  sacrements  contieunent  la  grâce,  ils 
nous  mettent  donc  en  communication  constante,  immédiate 
avec  le  surnaturel.  Nous  y  trouvons  sous  de  multiples  for- 
mes, appropriées  à  nos  divers  besoins,  un  secours  généreux 
et  de  tous  les  instants;  par  eux  la  grâce  divine  nous  pré- 
serve du  mal,  nous  relève  de  nos  chûtes,  nous  purifie  de 
nos  souillures,  nous  arme  et  nous  fortifie  pour  de  nouveaux 
combats.  L'àme  qui  veut  avancer  doit  donc  recourir  à  ces 
sources  de  la  vie  chrétienne  et  surtout  y  recourir  avec  ces 
sentiments  de  foi,  de  piété,  de  componction  que  Dieu  veut 
voir  dans  les  cœurs  de  ceux  qui  l'invoquent  :  Si  les  sacre- 
ments considérés  en  eux-mêmes  ont  toujours  la  même  puis- 
sance sanctificatrice,  ils  sont  loin  de  produire  les  mêmes 
effets  dans  toutes  les  âmes;  pour  certains  même,  ces  sources 
de  la  vie  deviennent  une  cause  de  mor!;  et  de  réprobation. 

La  Pénitence  et  l'Eucharistie  étant  des  remèdes  de  tous 
les  jours,  tiennent  la  plis  grande  place  dans  la  vie  chré- 
tienne; il  importe  que  les  fidèles  apprennent  à  user  sain- 
tement et  utilement  de  ces  deux  grands  moyens  de  sancti- 
fication. 

La  Pénitence  peut  s'entendre  différemment  selon  qu'on 
veut  exprimer  par  ce  mot  une  vertu,  un  sacrement,  un  acte 
ou  une  passion,  en  raison  des  différents  éléments  qui  en- 
trent dans  son  concept  (Sent.  IV,  d.  xiv,  p.  i,  a.  i,  q.  i, 
concl.i.  D'une  manière  plus  simple  on  peut  distinguer  dans 
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la  pénitence  la  disposition  intérieure  de  l'âme  et  l'usage  du 
sacrement. 

Il  y  a  cette  différence  entre  l'un  et  l'autre  que  la  péni- 
tence envisagée  comme  sacrement  ne  peut  être  pratiquée 
que  par  intervalles,  tandis  que  ce  n'est  pas  à  certains  mo- 
ments seulement  que  l'esprit  de  pénitence  doit  se  trouver 
chez  le  fidèle;  il  doit  vivre  continuellement  au  fond  de 
nos  cœurs,  informer  toutes  nos  pensées,  imprégner  tous 
nos  sentiments  et  donner,  pour  ainsi  dire,  sa  tonalité  à  no- 
tre vie  chrétienne  tout  entière.  Il  faut,  en  un  mot,  que  l'es- 
prit de  pénitence  réside  dans  le  chrétien,  non  comme  un 
acte  passager,  mais  à  titre  de  disposition  habituelle. 

La  pénitence  ainsi  comprise  se  définit  la  détestation  des 
fautes  par  lesquelles  nous  avons  offensé  la  majesté  divine. 
Cette  détestation  doit  être  vraie,  inspirée  par  les  vues  de 
la  foi  et  non  provoquée  par  des  regrets  purement  humains; 
sincère,  abandonnant  le  péché  avant  que  la  possibilité  de 
pécher  nous  ait  abandonnés,  durable,  car  seule  la  péni- 
tence qui  nous  suit  au  lit  de  la  mort  est  capable  de  nous 
ouvrir  le  sein  de  la  miséricorde  divine. 

La  Pénitence  trouve  en  Dieu  son  motif,  et  voilà  pour- 
quoi il  faut  l'appeler  une  vertu  surnaturelle.  Dieu,  cepen- 
dant, ne  constitue  pas  son  objet  propre,  puisque  le  terme 
de  cette  vertu  c'est  le  péché  commis  et  regretté  :  elle  ne 
doit  donc  pas  être  rangée  parmi  les  vertus  théologales; 
elle  est  une  vertu  cardinale  et  se  rattache,  comme  un 
rameau  au  tronc  qui  le  supporte,  à  la  vertu  de  justice: 
pœnitentia  est  virtus  cardinalis  contenta  sub  justitia 
(Sent.  IV,  d.  xiv,  p.  i,  a.  i,  q.  ni,  concl.). 

Comme  toutes  les  vertus,  cependant,  elle  trouve  dans  la 
pensée  de  Dieu  son  principe  et  son  aliment.  «  La  vertu  de 
pénitence  a  une  double  source,  Dieu  et  nous-mêmes,  Dieu, 
qui  la  cause,  (origo  effectiva)  et  nous,  qui  la  développons 
en  nous  à  titre  de  disposition  intérieure  (origo  dispositiva) , 
car  celui  qui  nous  a  créés  sans  nous,  ne  nous  justifie  pas 
sans  nous.  Il  faut  donc,  d'abord,  que  l'homme  connaisse  la 
sainteté  et  la  justice  de  Dieu  à  qui  toute  faute  et  tout  dé- 
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sordre  déplaisent  souverainement  et  qui  ne  peut  laisser  le 
mal  sans  châtiment;  il  faut  qu'il  reconnaisse  qu'il  a  com- 
mis un  acte  qui  déplaît  à  cette  souveraine  sainteté  :  c'est 
là  la  connaissance  de  la  faute,  et  cette  connaissance  fait  sen- 
tir à  l'homme  qu'en  vertu  de  la  sentence  divine  il  a  encouru 
un  juste  châtiment. 

Il  faut,  en  second  lieu,  que  l'homme  connaisse  la  miséri- 
corde divine  toujours  prête  à  accueillir  l'âme  repentante  et 
à  lui  pardonner  ses  fautes. 

De  la  première  de  ces  deux  connaissances  naît  la  crainte; 
de  la  seconde,  l'espoir  du  pardon;  de  toutes  les  deux  sur- 
git dans  l'âme  le  désir  de  revenir  à  Dieu,  de  s'attacher  à 
Lui  et  de  réparer  sa  faute  par  les  gémissements  et  les  autres 
pénitences,  et  si,  dans  cet  état,  l'homme  commence  à  faire 
ce  qui  dépend  de  lui,  il  se  met  dans  les  dispositions  requises 
pour  être  justifié  »  (Sent.  IV,  d.  xiv,  p.  i,  a.  n,  q.  n, 
concl.). 

Par  rapport  aux  autres  vertus,  on  peut  dire  que  la  péni- 
tence tient  le  premier  rang  dans  l'ordre  de  la  préparation 
à  la  vie  chrétienne;  avant  de  s'engager  dans  le  chemin  du 
bien,  il  faut  d'abord  abandonner  la  voie  du  mal,  et  c'est  ce 
renoncement  au  péché  qui  produit  dans  l'âme  l'esprit  de 
pénitence  '.  Mais  la  pénitence  elle-même  suppose  nécessai- 
rement la  vertu  de  foi  et  s'appuie  sur  elle,  car,  pour  avoir 
tous  les  caractères  qui  la  rendent  sainte,  méritoire,  et  utile 
au  salut,  elle  doit  s'alimenter  des  vérités  toutes  surnaturel- 
les que  seule  la  foi  fait  briller  aux  regards  de  l'âme  (Sent. 
IV,  d.  xiv,  p.  i,  a.  n,  q.  ni,  concl.). 

Cet  esprit  de  pénitence,  nous  devons  le  conserver  comme 
un  trésor  précieux,  le  préserver  de  tout  ce  qui  pourrait 
l'altérer  ou  lui  enlever  de  sc-n  efficacité,  car  l'expérience  de 
tous  les  jours  montre  combien  l'homme  est  fragile,  com- 
bien les  meilleures  résolutions  sont  chancelantes  et  combien 


1.  f  Nemo  iachoare  potest  novam  vitam,  nisi  pœniteat  eum 
veteris  vitœ.  »  —  Sent.  IV,  d.  XVI,  p.  Il,  a.  I,  q.  II.  Concl.  ad. 
arg. 
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il  est  facile,  malgré  les  sentiments  du  regret  le  plus  vif 
et  le  plus  sincère,  de  se  laisser  entraîner  de  nouveau  et  de 
retourner  au  péché. 

Si  ce  malheur  nous  arrivait,  cependant,  ne  nous  découra- 
geons jamais  et  rappelons-nous  qu'il  en  est  de  la  pénitence 
comme  de  toutes  les  autres  vertus  :  avec  la  grâce  de  Dieu 
il  est  toujours  possible  à  l'homme  de  la  reconquérir  et  de 
se  replacer  dans  les  dispositions  saintes  d'où  sa  faiblesse  l'a 
fait  déchoir. 

Ainsi  voyons-nous  dans  l'Ancien  Testament  le  saint  Roi 
David  pécher  une  première  fois  en  faisant  mourir  Urie,  se 
repentir  et  obtenir  son  pardon;  puis,  retomber  dans  le  péché 
en  faisant,  dans  une  pensée  d'orgueil,  le  dénombrement  des 
enfants  d'Israël  et  obtenir  pour  la  seconde  fois,  après  une 
seconde  pénitence,  la  rémission  de  sa  faute.  Et  d'ailleurs, 
le  Seigneur  nous  déclare  lui-même  par  la  bouche  du  pro- 
phète :  Si  V impie  fait  pénitence  de  tous  ses  péchés...  etc., 
je  ne  me  souviendrai  ptus  de  toutes  ses  iniquités  (Ezech. 
xvin,  22). 

Et  Dieu  ne  fait  pas  ici  de  différence  entre  les  pécheurs; 
il  ne  distingue  pas  ceux  qui  pèchent  pour  la  première  fois, 
pour  la  centième  fois;  il  promet  simplement  le  pardon  à 
tout  pécheur  qui  se  convertit  dans  la  sincérité  de  son  âme. 
Enfin,  Dieu  est  bien  plus  porté  à  la  miséricorde  qu'à  la  sé- 
vérité; or,  si  nous  le  voyons,  après  une  faute  mortelle,  reje- 
ter un  juste  et  oublier  toutes  les  bonnes  œuvres  qu'il  avait 
accomplies  jusque-là,  à  combien  plus  forte  raison  ne  de- 
vons-nous pas  croire  qu'après  une  pénitence  sincère  et  un 
regret  profond  il  oubliera  toutes  les  iniquités  par  lesquel- 
les le  pécheur  l'a  offensé?  Ainsi,  dire,  comme  l'on  fait 
certains  hérétiques,  que  la  pénitence  ne  peut  se  renouveler 
et  qu'il  n'y  a  plus  de  pardon  possible  pour  l'homme  qui  est 
retombé  dans  les  fautes  qu'il  avait  précédemment  regret- 
tées et  rejetées  loin  de  lui,  c'est  une  erreur  abominable, 
très  cruelle,  une  erreur  qui  fait  injure  à  la  miséricorde  du 
Sauveur  et  condamne  au  désespoir  tous  ou  presque  tous  les 
pécheurs.  (Sent,  IV,  d.  xiv,  p.  n,  a.  i,  q.  n,  concl.). 
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La  miséricorde  divine  est  si  grande  sur  ce  point  que, 
non  seulement  le  pécheur  peut  reconquérir  l'esprit  de  pé- 
nitence qu'il  a  malheureusement  perdu,  mais  même  qu'il 
peut  le  reconquérir  plus  grand,  plus  vif,  plus  'profond  et, 
par  conséquent,  plus  efficace  qu'il  ne  l'avait  d'abord  eu 
avant  ses  chûtes.  Sans  doute,  après  le  péché,  il  faut  un 
plus  grand  effort  pour  se  relever,  se  rapprocher  de  Dieu  et 
se  remettre  dans  le  chemin  de  la  vertu  :  quanto  gradus  al- 
tior,  tanto  casus  gravior  et  quanto  gravior  est  casus,  tanto 
minus  est  homo  dispositus  ad  gratiam.  (Sent.  IV.  d.  xiv, 
p.  il,  a.  ii,  q.  1.  fund.  4).  Mais,  avec  la  grâce  divine,  à 
laquelle  coopère  la  bonne  volonté  du  pénitent,  tout  est 
possible,  et  l'histoire  de  l'Eglise  abonde  en  exemples  de 
ce  genre  :  c'est  après  le  péché  et  même  la  rechute  dans  le 
péché  que  plus  d'un  Saint  est  devenu  un  exemple  de  vertu 
et  de  perfection;  et,  de  plus,  l'on  peut  dire  que,  dans  bien 
des  cas,  plus  la  chute  a  été  profonde,  plus  l'ascension  de 
son  âme  a  été  généreuse.  (Ibid.  Concl.  et.  q.  n). 

Mais  la  pénitence  intérieure  ne  produit  ces  salutaires 
effets  que  si  elle  présente  toutes  les  conditions  requises 
qu'on  peut  ramener  à  deux  :  la  sincérité  et  l'universalité. 

La  pénitence  sincère  est  celle  qui  vient  du  fond  du  cœur 
et  qui  naît  uniquement  du  regret  d'avoir  déplu  à  la  sou- 
veraine bonté  de  Dieu  et  d'avoir  offensé  son  infinie  Sain- 
teté. «  Car  fairo  pénitence,  ou  se  repentir  des  fautes  com- 
mises, peut  s'enlendre  dans  un  double  sens,  selon  qu'on  se 
repent  à  cause  du  mal  que  l'on  s'est  fait  à  soi-même,  ou  à 
cause  de  l'injure  que  l'on  a  faite  à  Dieu.  La  première  es- 
pèce de  regret,  tout  le  monde  peut  l'éprouver  sans  la 
moindre  intervention  de  la  grâce  divine;  car  il  est  naturel 
;i  tout  homme  de  s'aimer  et  de  détester,  par  conséquent, 
ce  qui  lui  cause  du  dommage  et  lui  fait  du  mal.  Ce  genre 
de  pénitence  se  rencontre  chez  les  ennemis  de  Dieu  et  les 
damnés  ;  il  se  trouvera  un  jour  chez  les  mauvais  anges, 
lorsqu'ils  seront  soumis  aux  supplices  qu'ils  ont  mérités. 
M;iis  cette  pénitence  n'empêche  pas  la  mauvaise  volonté, 
elle  l'implique  même  et  en  est  le  triomphe,  puisque  le  re- 
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gret  n'est,  en  définitive,  qu'une  recherche  du  bien  propre; 
aussi  Dieu  ne  l'a  point  pour  agréable  et  ceux  qui  se  repen- 
tent ainsi  n'obtiennent  ni  la  grâce  ni  le  pardon. 

L'autre  espèce  de  pénitence  consiste  à  regretter  l'offense 
faite  à  Dieu  et  à  désirer  la  réparation  de  cet  outrage  :  ce 
sentiment  ne  peut  se  trouver  dans  l'âme  que  par  l'effet 
d'une  grâce  toute  divine  :  et  il  dispose  si  bien  à  la  justifica- 
tion qu'il  n'est  personne,  animé  de  ces  dispositions,  qui 
puisse  se  voir  refuser  la  grâce  et  le  pardon  ;  et  aussi  Dieu 
ne  l'accorde  qu'à  celui  auquel  il  se  propose  de  faire  misé- 
ricorde. Ainsi,  si  le  démon  ne  peut  obtenir  son  pardon, 
c'est  qu'il  n'est  pas  capable  de  se  trouver  dans  ces  dispo- 
sitions de  vraie  pénitence  ;  mais  si,  par  impossible,  il  ar- 
rivait à  se  repentir  comme  il  convient,  il  est  certain  que 
Dieu  lui  ferait  miséricorde.  Ce  qui  fait  que  le  péché  du 
démon  est  irrémiscible,  c'est  que  cet  ange  déchu  ne  peut  se 
repentir  et  que  sa  volonté  rebelle  ne  peut  s'incliner  à  de- 
mander grâce  et  pardon.  Il  est  donc  bien  vrai  que  qui- 
conque se  trouve  dans  les  diposilions  de  la  vraie  pénitence, 
obtient  son  pardon,  quelle  que  soit,  d'ailleurs,  l'énormité 
de  ses  fautes.  (Sent,  IV,  d.  xiv,  p.  n,  a.  i,  q.  m,  concl.). 

Il  faut  aussi  que  la  pénitence  soit  universelle,  que  ce  re- 
gret s'étende  à  tous  les  péchés  sans  en  excepter  un  seul; 
et  la  raison  en  est  claire  :  la  pénitence  étant  une  conver- 
sion, un  retour  de  l'âme  vers  Dieu,  il  est  impossible  que 
l'âme  se  trouve  à  la  fois  tournée  vers  Dieu  et  vers  son  con- 
traire. Dès  que  l'âme  n'est  point  tournée  complètement 
vers  le  souverain  bien  elle  se  détourne  de  lui,  et  qu'importe 
que  ce  soit  tel  péché  ou  tel  autre,  que  ce  soit  par  un  seul 
ou  par  plusieurs,  l'effet  est  le  même  :  il  n'y  a  de  véritable 
pénitence  que  celle  qui  ramène  totalement  l'âme  vers  Dieu, 
et  ce  retour  total  n'est  possible  que  par  une  renonciation 
totale  à  toute  espèce  de  péché.  (Append.  46.) 

Enfin,  il  faut  que  ces  sentiments  de  regret,  de  contrition 
pénètrent  toute  l'âme  et  n'en  effleurent  pas  seulement  la  su- 
perficie; il  faut  qu'ils  soient  intenses  comme  a  été  intense 
le  mouvement  désordonné  qui   a   détourné  l'âme  de  son 
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créateur  et  l'a  portée  vers  les  créatures,  mais  cette  vivacité 
et  cette  intensité  de  la  pénitence  doivent  s'entendre  d'une 
manière  raisonnable  :  «  La  pénitence  présente  deux  espè- 
ces de  douleur  :  une  douleur  rationnelle,  qui  est  la  détes- 
tation  de  la  volonté  supérieure,  et  une  douleur  sensible 
qui  rentre  dans  la  catégorie  des  passions.  La  détestation 
rationnelle  ne  saurait  être  trop  vive  et  ici  aucun  excès  n'est 
à  craindre,  car  le  péché,  en  tant  que  tel,  ne  saurait  être 
trop  haï.  Il  est  bien  rare  aussi  que  la  douleur  purement 
sensible  que  l'on  conçoit  de  ses  fautes  soit  excessive  ;  cela 
peut  arriver  cependant  ;  il  peut  se  produire  dans  certaines 
âmes  un  tel  chagrin  de  leurs  fautes  que  la  vie  même  en 
soit  mise  en  danger,  et  dans  ce  cas  c'est  un  devoir  de  modé- 
rer cette  douleur...  mais  encore  une  fois,  il  en  est  bien  peu 
à  qui  il  soit  nécessaire  d'adresser  ce  conseil.  »'  (Sent.  IV, 
d.  xvi,  q.  1,  a.  n,  q.  n,  concl.). 

Vous  demandez  comment  acquérir  une  semblable  dispo- 
sition intérieure  ?  Méditez  les  bieufaits  dont  le  Seigneur 
vous  a  comblé  ;  pensez  aux  châtiments  éternels  que  sa 
justice  réserve  au  péché;  représentez-vous  la  splendeur 
de  la  gloire  qu'il  promet  au  repentir,  pénétrez-vous  de 
ces  pensées  salutaires  et  l'esprit  de  componction  naîtra 
et  se  développera  tout  naturellement  dans  votre  cœur. 
(Ibid..  cap.  xxi).  Rien  de  plus  utile  que  cet  esprit  pour 
nous  retenir  dans  la  fidélité  au  devoir  et  nous  faire  éviter 
le  péché. 

Quant  à  la  pénitence  considérée  comme  sacrement,  elle 
comprend  trois  éléments  qui  sont  nécessaires  pour  son  in- 
tégrité :  contrilio  in  animo,  confessio  in  verbo,  satisfactio 
in  facto,  (/Jreviloqium,  pars,  v,  cap.  x). 

Mais  à  ces  différents  moments,  il  faut  que  l'usage  que 
nous  faisons  du  sacrement  soit  tout  pénétré  de  l'esprit  in- 
térieur de  pénitence,  sinon  noire  confession  n'est  plus 
qu'un  vain  récit  de  nos  faiblesses,  et  la  grâce  de  Dieu,  qui 
devait  nous  purifier,  passe  à  côté  de  notre  âme.  Et  c'est  4 
ce  manque  de  pénitence  intérieure  qu'il  faut,  sans  doute, 
attribuer  le  peu  de  fruit  que  tant  de  chrétiens  retirent  de 
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leurs  confessions  si  souvent  renouvelées  ;  leurs  corps  s'in- 
cline, mais  leur  âme  ne  s'agenouille  point  toute  courbée 
sous  le  poids  de  ses  iniquités  ;  leur  bouche  profère  les 
aveux  de  la  faute,  mais  leur  cœur  garde  pour  ces  fautes 
une  certaine  complaisance  et,  tandis  qu'ils  promettent  de 
fuir  le  mal  et  de  vivre  avec  fidélité,  leur  volonté  trop  fai- 
ble reste  toute  inclinée  vers  le  vice,  sans  détestation  vraie 
ou  sans  ferme  propos  véritable.  Aussi  on  les  voit  passer  du 
confessionnal  aux  lieux  du  péché,  et  des  lieux  du  péché  au 
confessionnal,  sans  jamais  s'amender  ni  entrer  dans  le  vé- 
ritable esprit  de  la  vie  chrétienne. 

Si  pourtant  ils  s'arrachaient  aux  vains  plaisirs  qui  les 
troublent,  aux  futiles  préoccupations  qui  les  distraient,  s'ils 
considéraient  attentivement  ce  que  contient  et  ce  que  ma- 
nifeste le  sacrement  de  pénitence,  quels  sujets  de  salu- 
taires réflexions  n'y  trouveraient-ils  pas? 

Ce  sacrement  manifeste  excellemment  le  rôle  de  bonté  et 
de  miséricorde  que  le  Sauveur  prend  à  l'égard  de  nos 
âmes.  Il  manifeste,  d'abord,  sa  bonté  et  sa  clémence;  et, 
comme  cette  bonté  et  cette  clémence  sont  infiniment  plus 
étendues  que  ne  peut  l'être  la  malice  du  pécheur,  il  con- 
vient que  ce  très  miséricordieux  Pontife  tende  la  main  à 
l'âme  égarée  aussi  souvent  qu'elle  est  tombée  dans  le  pé- 
ché et  qu'elle  recourt  à  Lui.  Or,  dans  l'état  actuel  de 
cette  vie,  l'âme  peut  toujours  revenir  au  bien  —  quia  con- 
vertibilis  est  bonum,  et  in  malum.  Ce  n'est  donc  pas  une 
fois,  ni  deux,  mais  des  milliers  de  fois  et  aussi  souvent 
qu'après  ses  chûtes  elle  se  retourne  vers  Dieu,  que  ce  di- 
vin médecin  l'accueille,  la  relève  et  lui  pardonne  :  et  en 
cela  se  manifeste  dignement  l'étendue  sans  limites  d'une 
miséricorde  toute  divine. 

Ce  sacrement  met  aussi  dans  tout  son  jour  l'incompara- 
ble prudence  du  Sauveur  qui,  comme  un  habile  médecin, 
prépare  à  l'âme  les  remèdes  dont  elle  a  besoin,  des  remè- 
des qui  combattent  efficacement  ses  maladies  et  en  suppri- 
ment même  la  cause.  Or  l'homme  pèche  contre  Dieu  par 
le  désir,  par  le  consentement  et  par  son  action  (délecta- 
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tione,  consensu,  perpetralione)  ou  encore  par  ses  affec- 
tions, ses  paroles  et  ses  œuvres  :  aussi  voyons-nous  le  Sau- 
veur opposer  à  chacun  de  ces  désordres  un  remède  appro- 
prié; au  désir  mauvais  qu'a  conçu  le  cœur,  il  oppose 
l'amertume  de  la  componction;  au  consentement  coupa- 
ble, l'aveu  public  que  profère  la  bouche  ;  à  l'action  exté- 
rieure, la  pratique  des  œuvres  pieuses  comprises  sous  le 
nom  de  satisfaction.  Et,  comme  chacun  des  péchés  mortels 
éloigne  de  Dieu,  interrompt  le  cours  de  la  grâce  et  dé- 
truit chez  l'homme  la  rectitude  naturelle,  le  sacrement 
exige  que  le  pécheur  déteste  tous  et  chacun  de  ses  péchés, 
qu'il  les  rejette  loin  de  lui  sans  en  excepter  un  seul,  qu'il 
embrasse  dans  son  repentir  et  sa  confession  le  passé  aussi 
bien  que  le  présent;  il  faut  même  que  sa  détestation  du 
mal  s'étende  jusque  dans  l'avenir  :  et,  par  ces  salutaires 
exigences,  le  Sauveur  agit  à  l'égard  de  l'âme  avec  la  plus 
merveilleuse  prudence. 

Enfin,  le  sacrement  de  pénitence  révèle  la  sainteté  delà 
justice  divine,  en  ce  que  le  Sauveur,  s'étant  interdit  de  ju- 
ger qui  que  ce  soit  jusqu'au  jour  du  jugement  dernier,  a 
voulu  qu'il  y  eût  sur  la  terre  des  hommes  établis  pour  juger 
en  son  lieu  et  place  :  ainsi  la  justice  divine  ne  perd  aucun 
de  ses  droits,  et  la  miséricorde  trouve  un  ample  champ  à 
s'exercer.  (Breviloq,  p.  vi,  cap.  x.  Voir  Append.  47). 

Voilà  ce  que  l'âme  devrait  méditer  sans  cesse,  surtout 
lorsqu'elle  se  dispose  à  venir  implorer  de  la  clémence  du 
Sauveur  le  pardon  de  ses  fautes;  voilà  ce  que  méditaient 
les  Saints,  et  c'est  pourquoi  ils  sortaient  à  chaque  fois  de  ce 
bain  salutaire  plus  forts,  plus  fidèles,  plus  généreux,  prêts 
à  de  nouveaux  sacrifices,  disposés  à  de  nouveaux  combats 
où  ils  recueillaient  les  palmes  de  nouvelles  victoires. 

L'âme  n'arrivera  point  à  se  détacher  complètement  d'elle- 
même,  à  pratiquer  toutes  les  vertus  et  à  mener  ici-bas  une 
vie  vraiment  chrétienne,  si  elle  n'a  soin  de  venir  souvent 
s'asseoir  au  banquet  Eucharistique.  C'est  là  qu'elle  répare 
ses  forces  épuisées,  qu'elle  reprend  un   nouveau  courage, 
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qu'elle  s'anime  à  de  nouvelles  générosités,  car  à  la  fraction 
du  pain,  non  seulement  elle  reconnaît  son  Seigneur,  mais 
elle  le  reçoit  en  elle-même,  et  avec  lui  elle  reçoit  la  source 
de  toutes  les  grâces  et  le  principe  de  toutes  les  vertus. 

Où  est  l'homme  qui  pourra  célébrer  dignement  les  mer- 
veilles d'amour  que  le  Sauveur  a  accumulées  dans  ce  sa- 
crement ? 

Pour  venir  jusqu'à  l'âme  qu'il  aime,  il  trouble  l'ordre  de 
la  nature,  il  multiplie  les  miracles,  il  passe  au-dessus  de 
tous  les  obstacles,  et  vient  vers  nous  comme  si,  tous  les  rô- 
les étant  changés,  nous  étions  nous-mêmes  son  bien  suprême. 
Appliquez-vous  donc,  âme  chrétienne,  à  la  méditation 
de  si  grandes  merveilles,  car  rien  n'est  plus  propre  à  allu- 
mer, développer  et  embraser  en  vous  le  feu  de  l'amour 
divin.  (Sur  V Eucharistie  envisagée  au  point  de  vue  dog- 
matique. Voir  Sent.  IV,  d.  viii-xm.) 

Voyez,  d'abord,  comme  le  Sauveur  a  merveilleusement 
choisi  les  deux  espèces  sous  lesquelles  il  se  cache  :  le  pain 
et  le  vin  ;  l'homme  tout  entier  est  ainsi  nourri  de  la  ma- 
nière la  plus  excellente,  car  le  pain  nourrit  la  chair  et  le 
vin  se  change  en  sang  qui  est  le  siège  de  l'âme. 

En  second  lieu,  de  tous  les  éléments  le  pain  et  le  vin 
sont  ceux  que  nous  prenons  le  plus  fréquemment  et  dont 
l'usage  est  le  plus  important,  le  plus  propre  et  le  moins 
désagréable,  et  ainsi  ces  deux  aliments  expriment  très  bien 
la  pureté  de  la  réfection  toute  spirituelle  que  nous  trou- 
vons dans  l'Eucharistie. 

En  troisième  lieu,  ils  représentent  fort  bien  la  passion 
de  Jésus-Christ  dont  chaque  jour  ils  évoquent  pour  nous  le 
souvenir  :  le  pain  représente  le  corps  du  Sauveur,  qui  de- 
vait être  broyé,  moulu  dans  la  passion,  cuit  au  feu  de  l'a- 
mour divin  dont  la  croix  est  comme  le  brasier  ;  le  vin  re- 
présente le  sang  du  Sauveur,  qui  devait  être  exprimé  de  la 
grappe  mystique  de  son  corps  par  les  Juifs  qui  foulaient 
le  pressoir  de  la  Croix.  Enfin,  ces  aliments  représentent 
l'unité  du  corps  mystique  du  Sauveur;  car,  de  même  que 
le  pain  et  le  vin  sont  formés  de  la  réunion  d'un  grand  nom- 
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bre  d'épis  et  de  grappes,  ainsi  l'Eglise  est  constituée  par  la 
grande  foule  des  fidèles  prédestinés  au  salut i.  » 

Il  y  a  aussi  une  convenance  toute  particulière  en  ce  qu'en 
ce  banquet  divin  le  Sauveur  se  donne  à  nous  sous  les  voiles 
des  saintes  espèces  :  «  Que  vaudrait  donc  ta  foi,  chrétien, 
si  le  Sauveur  se  montrait  à  toi  tel  qu'il  est  en  réalité?  Ne 
serais-tu  pas  obligé  de  te  prosterner  et  de  l'adorer?  Et 
comment  tes  yeux  charnels  pourraient-ils  supporter  l'éclat 
d'une  gloire  si  resplendissante?  D'autre  part,  ne  serait-il 
pas  choquant  de  devoir  manger  la  chair  crue,  de  boire  le 
sang  fumant  du  Sauveur  immolé?  Seul  un  insensé  en  dou- 
terait2. De  même  donc  qu'autrefois  la  divinité  se  dissimula 
dans  le  sein  de  la  Vierge,  de  même  que  le  Fils  de  Dieu  se 
montra  aux  hommes  sous  les  traits  d'une  chair  mortelle, 
ainsi  aujourd'hui,  l'humanité  glorifiée  et  unie  à  la  divinité 
se  cache  sous  les  espèces  du  pain  et  du  vin,  afin  de  se 
mettre  à  la  portée  de  notre  faiblesse  3.  » 

«  La  sagesse  infinie  de  Dieu  éclate  partout  dans  l'admi- 
rable convenance  que  présente  ce  sacrement.  Le  Sauveur 
s'était  acquis  un  peuple  nombreux  qu'il  devait  réunir  en 
l'unité  de  son  corps  mystique.  Or,  ce  corps,  qui  n'est  autre 
que  l'Eglise,  présente  une  grande  diversité  d'états  :  il  s'y 
trouve,  en  particulier,  des  voyageurs,  des  infirmes  et  des 
âmes  continuellement  exposées  au  péché.  Mais  cette  di- 
versité doit  être  réduite  à  l'unité  ;  ces  voyageurs  et  ces  in- 
firmes réclament  une  nourriture  qui  répare  leurs  forces, 
ces  pécheurs  ont  besoin  de  victimes  et  d'expiations  pour 
leurs  iniquités,  et  ces  biens  ne  devaient  pas  seulement  leur 

1.  De  prxparatione  ad  missam.  Cap.  1-2,  p.  100  a.  Quaracchi, 
VIII.  —  Cf.  Breviloq.,  pars.  V,  cap.  IV,  et  Sent.  IV,  d.  VIII,  p.  II, 
a  II,  q.  I,  concl.,  ad.  I.  —  Voir  aussi  Sent.  IV,  d.  XI,  p.  II,  a.  I, 
q.  I,  concl. 

2.  Cf.  Breviloquium,  pars.  V,  c.  IX.  a  Xec  convenit  Christi  car- 
nem  dentibus  ;i  ttr.ictare,  et  propter  horrorem  crudititis  et 
propter  immortalitatem  ipsius  corporis.   » 

3.  Ibid.,  cap.  III,  cf.  Sent.  IV,  d.  XII,  p.  I,  a.  I,  q.  II,  concl.  .: 
«  Dicendum  est  quod  congruit  ibi  accideatia  reinanere...  in  so- 
latium  senst^  et  in  moritum  fidei.  > 
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être  accordés  d'une  manière  purement  intérieure  par  la 
grâce  qui  engendre  les  vertus,  mais  aussi  d'une  manière 
extérieure  et  apparente,  par  la  grâce  que  confèrent  les  sa- 
crements. Il  fallait  donc,  d'abord,  que  ces  membres  divers 
eussent  un  lien  d'unité  extérieur,  comme  ils  en  avaient  un 
tout  intérieur  et  caché,  et  il  convenait  que  ce  lieu  se  trou- 
vât là  où  sont  les  membres;  et,  comme  ceux-ci  sont  dis- 
persés en  une  grande  multitude  de  lieux,  ce  lien  devait  être 
tel  qu'il  pût  se  trouver  en  tous  ces  lieux  à  la  fois.  Or,  Dieu 
seul,  ou  ce  qui  est  uni  à  la  divinité  peut  remplir  cette  con- 
dition. Mais,  Dieu  est  un  lien  d'unité  purement  intérieure, 
il  reste  donc  que  la  cohésion  de  tous  les  membres  soit  opé- 
rée par  quelque  chose  qui  serait  uni  à  la  divinité  et  ce 
quelque  chose  n'est  autre  que  le  corps  du  Sauveur.  Et 
ainsi  Jésus-Christ  devait  être  donné  comme  aliment  en 
l'unité  d'un  sacrement  extérieur,  à  tous  les  fidèles,  afin 
que  ceux-ci,  participant  à  une  seule  et  même  nourriture, 
deviennent  également  uns. 

Il  fallait  aussi  que  les  infirmes  trouvassent  dans  un 
sacrement  extérieur  un  principe  qui  réparât  leurs  forces: 
or  Dieu  seul  ou  ce  qui  est  uni  à  la  divinité  a  ce  pouvoir 
de  restaurer  les  âmes  :  le  corps  du  Sauveur  uni  à  la  divi- 
nité devait  donc  se  trouver  réellement  sous  les  espèces  du 
sacrement. 

Enfin,  il  fallait  que  les  pécheurs  pussent  offrir  à  Dieu, 
non  pas  seulement  au  fond  de  leur  cœur,  mais  au  dehors 
et  en  réalité,  une  hostie  d'expiation  pour  le  péché  ;  et, 
comme  le  Sauveur  venait  de  supprimer  tous  les  sacrifices 
de  l'ancienne  Loi;  que,  d'autre  part,  il  ne  convenait  pas 
qu'il  les  rétablît,  il  ne  lui  restait  qu'à  mettre  à  leur  dis- 
position cette  même  hostie  que  lui-même  avait  offerte 
pour  la  rédemption  du  genre  humain;  cette  hostie  n'étant 
autre  que  son  propre  corps  qu'il  a  offert  en  réalité  sur  la 
croix,  il  convenait  qu'il  continuât  à  s'immoler  sur  l'autel, 
et  c'est  ce  qui  a  lieu.  »  Sent.  IV,  d.  x,  p.  i,  a.  i.  q.  i, 
Concl.  ad  2). 

Considérez  encore  comment,  par  ce  sacrement  admira- 
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ble,  Dieu  jette  dans  votre  âme  le  principe  d'une  vie  nou- 
velle et  toute  divine  : 

«  La  créature  raisonnable  a  été  faite  pour  participer  à 
la  bonté  infinie  de  Dieu  :  dans  cette  participation  elle 
trouve  la  vraie  vie  et  parvient  à  la  béatitude;  sans  elle, 
elle  tend  d'elle-même  au  néant  et  à  la  mort  éternelle.  Ce 
n'est  qu'en  prenant  une  nourriture  vivifiante  qu'elle  est 
sans  cesse  ranimée  et  mise  en  contact  avec  la  force  et  la 
gloire  de  Dieu.  Cette  participation,  je  lui  donne  le  nom  de 
repas;  car,  de  même  que,  grâce  aux  aliments,  le  corps  est 
vivifié  par  l'âme,  se  réchauffe  et  s'engraisse,  ainsi  l'âme 
raisonnable  est  nourrie  et  embrasée  par  l'esprit  du  Christ 
qu'elle  doit  recevoir  avec  toutes  les  forces  de  son  cœur  et 
de  son  intelligence.  Dans  la  patrie,  les  anges  se  rassasient 
continuellement  de  l'Esprit,  ils  s'abreuvent  à  la  source  tou- 
jours vive  de  la  lumière:  et  satiantur  ubertate  domus  tuœ. 
Or,  la  Sagesse  souveraine  a  voulu  que  les  âmes  raisonna- 
bles, qu'elle  a  rachetées  si  cher,  qu'elle  a  embellies  de  la 
grâce  et  rendues  semblables  aux  Anges  de  Dieu,  elle  a 
voulu  que  ces  âmes,  elles  aussi,  participent  à  cette  nourri- 
ture des  esprits  bienheureux,  sans  laquelle,  ni  eux,  ni  nous, 
ne  pouvons  vivre,  et  qu'elles  y  participent  d'une  manière 
appropriée  à  leur  faiblesse  et  à  leur  infirmité. 

Tant  que  nous  sommes  dans  ce  corps  mortel,  il  nous  est 
impossible  de  nous  nourrir  du  pain  de  vie  sous  sa  forme 
réelle  et  naturelle  qui  est  la  divinité  :  aussi  Dieu  nous  le 
livre  sous  les  espèces  matérielles  du  pain  et  du  vin;  et  c'est 
là  assurément  la  figure  la  plus  heureuse  et  la  plus  appro- 
priée qu'il  pouvait  employer  pour  mettre  à  notre  disposi- 
tion la  nourriture  divine,  puisque  le  pain  et  le  vin  ont  éga- 
lement trait  à  la  nourriture  et  à  la  réfection  de  l'homme. 
De  même  donc  que  l'Esprit  divin  nourrit  les  Anges  du  Verbe 
incréé,  il  offre  aux  hommes,  comme  aliment  céleste,  dissi- 
mulé sur  les  voiles  du  sacrement,  le  Verbe  incarné;  et  c'est 
pourquoi  il  est  dit  :  Vous  leur  avez  donné,  o  Dieu,  le  pain 
même  <les  anges  »  (Psalm.  77)  ou  encore  :  «  Je  suis  le  pain 
vivant  qui  suis  descendu  du  ciel  »  (Jo.  6.  0). 
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«  De  même  que  Dieu  prend  soin  du  corps  matériel  de 
chacune  de  ses  créatures  en  lui  procurant  l'aliment  qui  lui 
convient,  il  prend  soin  aussi  de  la  nourriture  de  son  corps 
mystique  très  saint  qui  est  l'Eglise,  dont  le  Christ,  fils  de 
Dieu,  est  la  tète.  Le  corps  ne  peut  et  ne  doit  tirer  d'ailleurs 
sa  vie  que  du  chef,  de  sorte  que  tous  les  membres,  c'est- 
à-dire   toutes   les   âmes  justes  unies  entre   elles   daus   le 
Christ  Jésus,  trouvent  dans  son  amour  et  son  esprit  leur 
nourriture  par  l'intermédiaire  de  ce  sacrement  d'unité  et 
de  paix.  Et,  de  même  que  le  corps  matériel  ne  peut  vivre 
sans  recevoir  des  aliments   adaptés   à   ses  besoins,   ainsi 
l'âme  raisonnable  ne  saurait  vivre   de  la  vie  spirituelle  si 
elle   ne   mangeait  cette  nourriture  céleste  préparée  pour 
elle,  et  voilà  ce  que  le  Sauveur  voulait  dire  quand  il  dé- 
clarait :  Celui  qui  me  mange  trouve  en  moi  la  vie.  (Jo.  ibid.) 
Il  y  a  pourtant  une  différence  entre  la  manducation  ma- 
térielle et  la  manducation  spirituelle  :   la  nourriture  cor- 
porelle se  change  en  la  substance  de  celui  qui  la  reçoit  et 
le  nourrit,  tandis  que  celui  qui  mange  la  chair  de  Jésus 
est  incorporé  en  Lui,  et  passe  dans  l'amour  et  l'unité  de 
l'esprit  du  Sauveur.    C'est    dans  ce  sens   qu'il  fut  dit    à 
Saint-Augustin  :  Ce  ri  est  pas  moi  qui  me  changerai  en  toi, 
mais  c'est  toi  qui  te  changeras  en  moi,  c'est-à-dire  que  tu 
me  ressembleras  sous  le  rapport  des  vertus  et  des  perfec- 
tions, comme  le  feu  ardent  s'assimile  le  fer  et  le  pénètre  de 
toutes  parts.  »  (Lib.  Conf.  ch.  x    —  De  prœparatione  ad 
Missam,  cap.  vu. 

Mais,  n'oublions  pas  que  la  réception  du  corps  et  du  sang 
du  Sauveur  n'engendreront  en  nous  cette  vie  toute  sainte 
et  très  unie  à  Dieu  que  si  nous  mettons  notre  âme  dans  les 
dispositions  de  foi,  de  pureté,  de  ferveur  et  d'amour  que 
requiert  un  si  grand  mystère.  (Append.  48.) 

Probet  autem  seipsum  homo  !  s'écrie  l'Apôtre.  Que 
l'homme  s'éprouve  lui-même  avant  de  s'approcher  de  Tau- 
tel  du  Seigneur:  la  manducation  purement  matérielle  de 
ce  pain  céleste  n'est  d'aucune  utilité.  C'est  avec  toute  son 
âme,  tout  son  amour,  toute  sa  foi  qu'il  faut  le  recevoir. 
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(Append.  49)  :  Tantum  enim  sacramentum  recipere  sicul 
recipitur  alius  ciOus,  non  est  congruum  nec  fructuosum. 
(Append.  50.) 

u  Ce  n'est  point,  eu  effet,  à  la  chair,  mais  à  l'esprit  que 
s'adresse  ce  sacrement;  c'est  dans  notre  cœur,  et  non  dans 
dans  nos  entrailles,  que  nous  recevons  le  Sauveur  :  or  le 
cœur  n'arrive  à  Jésus  que  par  la  connaissance,  l'amour,  la 
foi  et  la  charité;  la  foi  qui  illumine  la  conuaissance  et  ra- 
vive le  souvenir,  la  charité  qui  enflamme  la  dévotion  :  ainsi 
on  reçoit  dignement  le  Sauveur,  on  se  nourrit  spirituelle- 
ment de  sa  chair,  lorsque  par  la  foi,  comme  par  une 
mastication  toute  spirituelle,  on  repasse  le  souvenir  de 
ses  hienfaits  et  que,  par  l'ardeur  de  la  charité,  on  l'intro- 
duit dans  son  cœur.  Par  ces  dispositions  toutes  saintes 
ce  n'est  pas  Jésus-Christ  que  le  communiant  transforme  en 
lui-même,  c'est  lui  qui  se  transforme  en  Jésus-Christ  et 
entre,  à  titre  de  membre,  dans  son  corps  mystique.  » 

«  Aussi,  lorsque  vous  vous  préparez  à  vous  approcher 
de  ce  banquet  céleste,  suivez  le  conseil  de  l'Apôtre,  éprou- 
vez-vous :  demandez-vous  sérieusement  où  en  sont  votre 
foi,  vos  dispositions  intérieures,  votre  charité,  pourquoi 
vous  communiez  et  dans  quelle  intention.  ))  (De  praepara- 
tione  ad  missam,  cap.  i,  p.  99a). 

Interrogez  votre  foi  d'abord.  Croyez-vous  ce  que  croit 
et  enseigne  l'Eglise  touchant  la  présence  réelle  du  corps 
et  du  sang  du  Sauveur  sous  les  espèces  sacramentelles? 
Rappelez-vous  que  vous  devez  croire  d'une  foi  ferme,  iné- 
branlable, et  qui  exclut  le  moindre  doute  :  est-ce  ainsi  que 
vous  croyez?  (Ibid.,  cap.  i,  99b).j 

Examinez-vous  ensuite  sous  le  rapport  des  dispositions 
intérieures:  considérez  bien  la  demeure  de  votre  âme, 
voyez  si  à  l'intérieur,  dans  voire  cœur,  il  ne  se  trouverait 
pas  quelqu'objet  honteux;  si  à  l'extérieur,  dans  votre 
chair,  il  n'y  a  rien  qui  puisse  offenser  les  regards  de  celui 
qui  est  le  Saint  des  Saints?  Oui,  entrez  au  fond  de  votre 
cœur,  rappelez-vous  de  combien  de  péchés  vous  vous  êtes 
rendu   coupable  depuis  que  vous  êtes  sur  la  terre,  que  de 
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bonnes  œuvres  vous  avez  omises;  pesez  combien  la  vie  est 
courte,  combien  le  moment  de  la  mort  est  incertain,  com- 
bien le  chemin  de  cette  vie  terrestre  est  semé  de  dangers 
et  bordé  de  précipices;  examinez-vous  pour  voir  si  depuis 
votre  dernière  confession  il  ne  vous  serait  pas  arrivé  (ce 
qu'à  Dieu  ne  plaise  !)  de  tomber  dans  quelque  péché  mortel 
ou  de  consentir  à  quelque  mauvais  désir,  qui  auraient  donné 
la  mort  à  votre  âme  malheureuse  et,  branche  désormais 
morte,  l'auraient  séparée  du  tronc  vivant  du  Sauveur:  car  ce 
pain  céleste  ne  saurait  communiquer  sa  salutaire  influence 
aux  membres  détachés  du  corps  et  privés  de  vie,  selon  cette 
parole  de  l'Ecriture  :  La  Sagesse  ne  fera  point  son  séjour 
dans  V âme  pécheresse  et  n'habitera  point  dans  le  corps  sou- 
mis au  péché.  (Sap.  i). 

Ceux  qui  ne  présentent  pas  ces  bonnes  dispositions  re- 
çoivent bien  le  signe  extérieur  du  Sacrement  (sacramen- 
tum),  mais  ils  n'en  reçoivent  pas  la  réalité  (res  sacramenti) 
qui  est  la  grâce  de  Jésus-Christ  et  l'union  dans  son  amour. 
Ils  le  mangent  matériellement,  mais  ils  n'en  reçoivent  au- 
cune vie  pour  leur  âme;  le  Sauveur  descend  dans  leurs  en- 
trailles, mais  il  ne  nourrit  pas  leur  cœur,  il  ne  le  vivifie 
pas,  il  ne  se  l'unit  pas;  où  plutôt,  pris  de  nausée,  il  re- 
jette cette  âme  comme  un  cadavre  hideux  que  l'on  aban- 
donne en  pâture  aux  bêtes  et  aux  oiseaux  de  proie,  il  la 
livre  à  Satan,  comme  il  arriva  pour  le  malheureux  Judas 
dont  il  est  écrit  :  après  qu'il  eût  mangé  le  morceau  de  pain, 
Satan  entra  en  lui.  Si,  donc,  vous  vous  sentez  engagé 
dans  quelqu'un  de  ces  liens  d'iniquité,  gardez-vous  de  vous 
approcher  ainsi  de  la  table  sainte  ;  repentez-vous,  prenez 
de  ferventes  résolutions,  courez  vous  confesser,  car  il  est 
terrible  de  tomber  entre  les  mains  du  Dieu  vivant.  »  (De 
prxparatione  ad  Missam,  cap.  i,  |  2,  p.  101a). 

«  Considérez  encore  où  en  est  en  vous  ia  charité;  à  quel 
degré  de  ferveur  vous  vous  trouvez.  Il  ne  suffit  pas  seule- 
ment d'éviter  les  fautes  mortelles,  il  faut  fuir  tous  ces 
péchés  véniels  que  l'on  commet,  que  l'on  multiplie  par  né- 
gligence, par  oisiveté,  par  étourderie,  par  le  désordre  d'une 
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vie  mal  réglée  et  remplie  de  mauvaises  habitudes.  Ils  ue 
tuent  pas  l'urne,  suns  doute;  mais  ils  font  l'homme  tiède, 
pesant,  aveugle;  ils  le  rendent  impropre  ù  communier,  à 
moins  que  toutes  ces  poussières  et  ces  muuvaises  pailles 
soient  passées  au  crible,  rejetées  par  le  souffle  de  l'esprit, 
et  consumées  par  le  feu  intérieur  de  la  charité  et  la  consi- 
dération de  sa  propre  abjection.  Prenez-donc  bien  garde 
de  ne  pas  vous  approcher  du  banquet  divin  non  préparés 
et  dans  cet  état  de  tiédeur  et  de  légèreté,  car  c'est  manger 
indignement  le  corps  du  Sauveur  que  de  le  recevoir  sans 
respect,  sans  attention  et  sans  examen. 

((  Aussi,  après  avoir  dit  :  judicium  sibi  manducat  et  bibit 
(I,  Cor.  n),  l'Apôtre  explique  mieux  sa  pensée  quand  il 
ajoute  :  Parmi  vous  il  y  en  a  beaucoup  qui  sont  faibles  : 
faibles  par  l'inconstance  de  leur  foi;  il  y  en  a  beaucoup 
qui  sont  infirmes,  c'est-à-dire  blessés  à  mort  par  le  péché, 
et  il  s'en  trouve  beaucoup  qui  dorment  par  leur  tiédeur  et 
leur  peu  de  goût.  —  0  angoisses  !  angoisses  terribles  qui 
m'assaillent  de  toutes  parts!  Un  jugement  effrayant  attend 
ceux  qui  s'approchent  indignement,  et,  d'un  autre  côté,  la 
mort  est  réservée  à  ceux  qui  s'éloignent  par  négligence 
coupable  et  par  mépris!  (Beda). 

«  Lorsqu'en  effet  le  prêtre  qui  se  trouve  en  état  de  grâce 
omet  de  célébrer,  non  pour  quelque  raison  légitime,  mais 
par  simple  négligence,  autant  qu'il  est  en  lui,  il  prive  l'au- 
guste Trinité  de  la  louange  et  de  la  gloire  qui  lui  sont  dues; 
il  prive  les  anges  de  joie,  les  pécheurs  de  pardon,  les  jus- 
tes de  secours  et  de  grâces,  les  urnes  du  purgutoire  de  sou- 
lagement, l'Eglise  de  ses  biens  spirituels,  et  lui-même  de 
remède  contre  les  péchés  de  chaque  jour  et  les  infirmités 
de  la  nature.  Ainsi,  comme  le  dit  S.  Ambroise,  (De  Sa- 
crum, tome  iv,  caput  ultim  De  conf.  dist.  2  :  si  guoties- 
cumque),  si  à  chaque  fois  que  le  sang  du  Sauveur  est 
répandu,  il  l'est  pour  la  rémission  des  péchés,  je  dois  le 
recevoir  sans  cesse,  afin  que  sans  cesse  soient  effacées  mes 
iniquités;  puisque  c'est  sans  cesse  que  je  pèche,  c'est  sans 
cesse  aussi  que  je  dois  prendre  le  remède  du  péché.  Aussi 
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celui  qui  s'abstient  de  la  communion  se  prive  de  tous  les 
biens  qu'elle  amène  avec  elle,  la  rémission  des  péchés, 
l'affaiblissement  delà  concupiscence,  l'illumination  de  l'es- 
prit, le  renouvellement  intérieur,  l'incorporation  au  Sau- 
veur et  à  son  corps  mystique,  l'augmentation  des  vertus,  la 
force  contre  le  démon,  l'affermissement  de  la  foi,  l'éléva- 
tion de  l'espérance,  l'embrasement  de  la  charité.  »  (De 
prœparatione  ad  missam,  cap.  i,  g  3,  p.  101  suiv.). 

«  Si  tu  veux  enflammer  dans  ton  cœur  l'amour  divin,  ap- 
plique-toi à  ces  deux  considérations  :  pense,  d'abord,  à  cet 
incendie  de  charité  qui  a  porté  la  bonté  souveraine  à  sup- 
porter pour  toi,  pauvre  vers  repoussant,  le  supplice  de  la 
croix;  pense  ensuite  à  ce  festin  très  doux  où  tu  reçois  le 
corps  et  le  sang  de  ton  Sauveur.  »  Aussi  bien,  ces  deux 
mystères  d'amour  n'en  font  qu'un,  car  le  sacrifice  de  l'au- 
tel n'est  que  la  continuation,  le  prolongement  de  celui  de 
la  croix  et  les  mêmes  raisons  de  bonté  et  de  miséricorde, 
qui  ont  poussé  le  Sauveur  à  s'immoler  sur  la  croix,  le  pous- 
sent encore  chaque  jour  à  s'offrir  au  Père  céleste  comme  un 
victime  pour  la  rançon  de  nos  âmes.  «  Tout  ce  qui  se  passe 
à  la  messe,  et  le  détail  des  cérémonies  et  les  ornements, 
tout  cela  a  pour  but  uniquement  de  représenter  la  Passion 
du  Sauveur,  et  voilà  pourquoi  le  sacrifice  de  la  messe  doit 
être  tout  à  fait  rempli  du  souvenir  de  sa  mort,  selon  qu'il 
le  dit  lui-même:  faites  ceci  en  mémoire  de  moi  ».  En  nous 
approchant  de  l'autel,  adressons-donc  à  Dieu  cette  prière  : 

((  0  Père  céleste,  pour  honorer  la  mort  de  votre  Fils  uni- 
que notre  Seigneur  Jésus-Christ,  voici  que  je  vous  offre 
cette  hostie  que  lui-même  vous  a  offerte  autrefois  pour  mon 
salut  et  celui  de  tout  le  monde.  Et  sur  l'autel  de  votre  ma- 
jesté infinie,  je  place  cette  hostie  vivante  que  vous-même 
envoyâtes  naguère  à  l'autel  de  la  croix  pour  y  être  immo- 
lée par  l'effet  de  votre  grande  miséricorde.  Rappelez  vous, 
ô  Dieu,  cette  sainte  sueur  qui  de  son  front  jusqu'à  terre 
coulait  comme  des  goutles  de  sang;  laissez  tomber  vos  re- 
gards sur  celte  chair  virginale  soumise  à  une  horrible  lia- 
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gellation,  frappée  de  soufflets  et  de  coups,  couverte  de 
plaies,  souillée  de  crachats,  toute  ensanglantée,  percée  par 
les  épines,  cruellement  attachée  par  des  clous  et  transper- 
cée de  la  lance.  Que  cette  miréricorde  qui,  faisant  violence 
à  votre  Divin  Fils,  le  porta  à  s'immoler  sur  l'autel  de  la 
croix  pour  la  rançon  des  péchés  du  monde,  que  cette 
miséricorde  vous  fasse  violence  aussi,  ô  Père  Saint,  et 
vous  incline  à  avoir  pitié  de  nous,  pauvres  malheureux  !  De 
grâce,  ne  regardez  pas  nos  péchés,  regardez  plutôt  la  face 
de  votre  Christ.  Car  ce  n'est  point  en  cherchant  de  vaines 
excuses  que  nous  vous  présentons  nos  prières,  mais  uni- 
quement en  nous  fiant  en  la  multitude  de  vos  miséricor- 
des. »  {De  prœparat.  ad  Missam,  cap.  i,  p.  103a). 

De  tout  temps  il  s'est  trouvé  des  âmes  plus  ou  moins 
ignorantes  ou  faibles  ou  pusillanimes  qui  ne  savent  suffi- 
samment se  régler  dans  l'usage  qu'elles  font  du  Sacre- 
ment. Dans  leur  ignorance  ou  leur  présomption,  elles  s'ex- 
posent à  se  priver,  par  une  abstention  injustifiée,  des  grâces 
qu'elles  doivent  y  trouver  pour  le  développement  de  leur 
vie  chrétienne,  ou  parfois,  par  un  excès  contraire,  s'appro- 
chent de  la  table  sainte  dans  des  dispositions  tout  à  fait  in- 
suffisantes, et  manquent  par  là  de  ce  respect  souverain  qui 
est  dû  à  la  personne  sacrée  du  Sauveur. 

Celte  question  de  la  rareté  ou  delà  fréquence  de  la  com- 
munion est  à  l'ordre  du  jour  actuellement,  ou  plutôt,  elle 
a  été  très  lumineusement  tranchée  par  le  décret  du  Pape 
Pie  X  sur  la  communion  fréquente;  elle  était  loin  d'être 
aussi  claire  autrefois;  on  sait  que  bien  des  théologiens  ont 
hésité  sur  ce  point,  que  plus  d'un  Saint  s'est  montré  à  cet 
égard  d'une  sévérité  qui  étonne  aujourd'hui.  Il  est  intéres- 
sant de  voir  les  conseils  de  direction  pratique  que  donne 
ici  S.  Bonaventure;  on  constatera  que  lui  aussi  était  plutôt 
du  côté  des  rigoristes1. 


1.  Dans  le  commentaire  sur  le  livre  d<  s  sentences  (IV,  d    XII, 
p.  II,  a.  II,  q.  I)  le  Saint  se  pose  la  question  suivante  :  An  sit 
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«  Lequel  est  le  meilleur,  de  communier  souvent  ou  rare- 
ment? Si  l'on  me  pose  cette  question,  il  me  semble  difficile 
de  donner  là-dessus  une  règle  uniforme  et  qui  puisse  s'ap- 
pliquer à  tous.  Les  hommes  diffèrent  entre  eux  au  point  de 
vue  des  mérites  et  des  désirs;  l'Esprit-Saint  a  aussi  de  mul- 
tiples manières  d'agir  dans  les  âmes  et  la  religion  présente 
une  grande  diversité.  Il  est  impossible  de  traiter  tous  les 
malades  de  la  même  manière  :  il  faut  avoir  égard  à  leur 
complexion,  à  leur  âge,  à  leur  situation,  à  mille  considé- 
rations qui  font  qu'on  leur  donne  les  remèdes  plus  ou 
moins  fréquemment,  en  une  quantité  plus  ou  moins  grande. 
Or  la  même  chose  doit  se  produire  par  rapport  à  la  récep- 
tion du  corps  du  Sauveur,  qui  est  notre  remède  spirituel. 
(Append.  51.) 

«  Les  mondains,  tout  impliqués  dans  les  affaires  de  ce 
siècle,  peuvent  moins  fréquemment  se  recueillir  et  se  pré- 
parer à  la  réception  d'un  si  grand  mystère  que  les  âmes 
religieuses  uniquement  occupées  de  la  méditation  des  cho- 
ses célestes;  de  plus,  les  uns  sont  plus  attentifs,  les  autres 
moins,  à  garder  la  pureté  de  leur  conscience  et  à  se  pré- 
server de  toute  souillure.  Certains  ont  un  plus  vif  désir  de 
s'approcher  du  banquet  céleste;    d'autres  sont  paralysés 


necessarium  accedere  ad  sacramentum  Eucharistise.  S'il  s'agit 
d'une  nécessité  qui  naîtrait  de  l'institution  même  du  Sacrement, 
de  sa  nature  ou  des  paroles  du  Sauveur,  il  faut  répondre  par  la 
négative.  S'il  y  a  une  obligation  de  recevoir  l'Eucharistie,  cette 
obligation  dépend  uniquement  du  commandement  exprès  que 
nous  en  fait  l'Eglise.  On  objecte  les  paroles  du  Sauveur:  Jo.  VI, 
54.  — ■  Nisi  manducaveritis  carnem  Filii  homiais  et  biberitis  ejus 
sanguinem,  non  habebitis  vitam  in  vobis.  —  ALîxand.  Aies,  p. 
IV,  q.  XI,  membr  2,  a.  4,  §  I.  q.  I  et  IV,  —  S.  Thomas,  p.  III,  q. 
LXXIII,  art.  3;  et  IV  Sent.,  d.  XII,  q.  III,  a.  2,  q.  I;  —  Richard 
de  S.  Victor,  IV  Sent,,  d.  XII,  a.  II,  q.  II.  —  Mais  ces  paroles, 
répond  S.  Bonaventure,  doivent  être  prises  uniquenunt  dans 
un  seas  spirituel  :  «  hoc  verbutn  intelligitur  de  manducatione 
spirituali,  quae  est  per  iîdem  et  charitatem,  sine  qua  nemo  adul- 
tus  salvatur.  » 

A  propos  du  rigorisme  de  S.  Bonaventure,  se  rappeler  le  trait 
caractéristique  que  nous  rapportons  plus  haut  (Introduct.  p.  21.) 
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par  la  crainte;  et,  si  l'Eglise  ne  leur  en  faisait  un  devoir  de 
conscience  ou  s'ils  n'avaient  peur,  en  s'abstenant  davan- 
tage, de  s'éloigner  encore  plus  de  Dieu,  on  ne  les  verrait 
que  bien  rarement  à  la  Table  Sainte. 

«  Si  l'on  en  excepte  les  prêtres,  il  est  bien  difficile  de 
trouver  quelqu'un  assez  pénétré  de  piété  et  assez  adonné  à 
la  vertu  pour  qu'on  puisse  lui  permettre  de  communier  une 
fois  par  semaine.  On  peut,  cependant,  parfois  permettre 
davantage  dans  certain  cas  spéciaux  comme,  par  exemple, 
une  maladie  qui  nous  saisit  ou  encore  une  solennité  de 
l'Eglise  qui  se  présente,  ou  un  sentiment  tout  particulier 
de  ferveur  qui  porte  dans  l'âme  un  grand  désir  de  recevoir 
Celui  qui  seul  est  capable  de  satisfaire  l'ardeur  de  ceux 
qui  l'aiment.  Mais  ces  saintes  ferveurs  sont  produites  uni- 
quement en  l'àme  par  l'Eprit  Divin,  il  n'appartient  à  per- 
sonne de  les  soumettre  à  une  réglementation  toute  hu- 
maine. Ainsi,  il  s'en  est  trouvé  un  certain  nombre,  assez 
rares,  il  est  vrai,  pour  qui  le  Sauveur  était  tellement  devenu 
leur  vie,  que  s'ils  ne  recevaient  pas  plus  souvent  ce  pain 
sacramentel,  on  voyait  leurs  forces  diminuer  et  leur  corps 
dépérir,  signes  évidents  de  la  privation  à  laquelle  ils  étaient 
soumis.  Mais  à  peine  avaient-ils  reçu  de  nouveau  le  corps 
du  Sauveur  que  d'un  état  de  faiblesse  où  ils  pouvaient  à 
peine  marcher,  on  les  voyait  aussitôt  passer  à  un  tel  état 
de  santé  et  de  force  qu'on  n'aurait  jamais  voulu  croire  à 
leur  faiblesse  précédente.  Car  le  Seigneur  a  dit:  Ma  chair 
est  vraiment  une  nourriture  et  mon  sang  est  vraiment  un 
breuvage.  Et  il  est  bien  clair,  en  effet,  qu'aucune  nourri- 
ture matérielle,  qu'aucun  breuvage  n'auraient  pu  en  si  peu 
de  temps  et  avec  une  si  grande  efficacité  rendre  ses  forces 
non  seulement  au  corps,  mais  aussi  à  l'âme. 

En  tous  cas,  il  est  salutaire  et  utile  que  l'homme  se  pré- 
pare souvent  à  la  réception  de  ce  sacrement,  qu'il  le  fasse 
avec  la  plus  grande  ferveur  possible  et  qu'il  cherche  ensuite 
à  se  conserver  le  mieux  qu'il  le  pourra  dans  cet  état  de 
dévotion.  Cela  convient  surtout  au  religieux  et  à  celui  qui 
nsacré  tout  entier  à  Dieu,  pourvu  qu'avant  et  après 
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la  communion  il  s'applique,  par  déférence  pour  un  si  grand 
mystère,  à  vivre  dans  une  plus  grande  innocence  et  une 
plus  parfaite  piété.  Et  même,  parfois,  s'il  se  sent  peu  de 
ferveur,  qu'il  communie  tout  de  même  avec  confiance,  s'a- 
bandonnant  à  la  grande  bonté  du  Sauveur  et  considérant 
que  son  indignité  lui  rend  encore  bien  plus  nécessaire  la 
présence  de  son  céleste  médecin;  car  le  Sauveur  l'a  dit: 
(Matth.)  ce  ne  sont  pas  ceux  qui  se  portent  bien,  mais  ceux 
qui  sont  malades  qui  ont  besoin  de  médecin.  Et,  d'ailleurs, 
ce  n'est  pas  pour  sanctifier  le  Sauveur  que  tu  t'approches 
de  son  sacrement,  c'est,  au  contraire,  pour  être  toi-même 
sanctifié  par  lui.  Ainsi  donc,  il  ne  faut  pas  omettre  la  com- 
munion parce  qu'avant  ou  après  on  se  sent  moins  de  fer- 
veur ou  de  dévotion  qu'on  le  voudrait,  car  cela  peut  tenir 
à  bien  des  causes  diverses  i. 

Quant  aux  prêtres,  on  peut  leur  donner  cette  règle  de  ne 
célébrer  ni  trop  souvent  ni  trop  rarement.  Célébrer  trop 
souvent  semble  emporter  avec  soi  un  certain  manque  de 
respect  à  l'égard  du  sacrement,  car  il  est  bien  difficile  d'a- 
voir toujours  assez  de  dévotion  et  de  ferveur  pour  le  faire 
avec  toute  la  révérence  qui  convient  et  pour  être  toujours 
prêt  à  s'approcher  de  l'autel. 

Célébrer  très  rarement  peut  être  parfois  le  fait  du  res- 
pect et  de  l'humilité,  mais,  en  général,  une  telle  abstention 
engendre  la  tiédeur,  car  l'homme  se  surveille  moins  dans 
tout  le  détail  de  sa  vie,  s'il  sait  qu'il  n'a  pas  à  s'approcher 
ds  la  Sainte  Table.  D'ailleurs,  une  humilité  qui  s'abstient 
si  longtemps  cesse  d'être  sûre;  et  celui  qui  ne  cherche  point 

\.  D'ailleurs,  à  prendre  les  choses  à  la  rigueur,  il  suffit,  pour 
pouvoir  communier  dignement,  d'être  e;i  état  de  grâce  et  d'a- 
voir le  désir  de  se  perfectionner  :  «  Hcec  prseparatio  est  suffi- 
rons, quando  inimicus  Domini  expellitur  de  hospitio  per  veram 
examinationem  et  contritionem,  sive  judicium  pœnitentise.  »  — 
Sent.  IV,  d.  IX,  a.  II,  q.  III,  concl.  et  plus  bas,  dist.  X,  p.  I, 
a.  I,  q.  I.  concl.  ad  4  :  «  Reverentia  non  tantum  fit  a  Deo  rece- 
dendo,  sed  etiam  humiliter  ad  ipsum  accedendo,  maxime  cura 
ipse  vocat,  quia  si  homo  non  iret  cum  vocatur,  non  esset  reve- 
rentia, sed  stultitia.  » 
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à  être  cligne  de  recevoir  souvent  le  corps  du  Sauveur  cesse 
d'être  digne  de  le  recevoir  même  une  fois.  Aussi,  si  nous 
recevons  le  corps  de  Jésus-Christ,  ce  n'est  pas  que  nous 
nous  croyions  dignes  de  le  recevoir,  mais,  tout  au  con- 
traire, c'est  précisément  afin  que,  venant  si  souvent  en 
nous  et  établissant  en  nous  sa  demeure,  il  nous  rende  de 
plus  en  plus  dignes  de  nous  approcher  de  Lui  *.  » 

1.  De  profectu  Re lig iosorum,  lib.  II,  cap.  LXXVII. 


CHAPITRE  Vil 
La  Vie  Mystique. 


Les  différents  caractères  de  Punion  mystique  :  le  sentiment  de 
la  présence  de  Dieu;  l'inutilité  des  efforts  humains;  la  pré- 
dominance du  sentiment  sur  la  pensée  claire;  l'ivresse  in- 
térieure et  le  ravissement.  —  La  préparation  à  la  vie  mys- 
tique. —  La  purification,  l'illumination  et  Punion  parfaite. 

S.  Bonaventure  fut  une  âme  éminemment  mystique  et 
par  l'onction  répandue  dans  ses  livres,  il  a  justement  mé- 
rité le  titre  de  Docteur  séraphique. 

Chose  curieuse,  cependant  :  par  rapport  à  l'ensemble  de 
son  œuvre  écrite,  il  ne  nous  a  laissé  que  peu  de  chose  sur 
la  mystique  et  aucun  traité  ex  professo.  Les  anciennes  édi- 
tions contiennent  bien  des  traités  tout  entiers  de  théologie 
mystique  comme  De  septem  itineribus  œternitaiis,  Theo- 
logia  mystica,  De  sex  alis  cherubim,  De  septem  gradibus 
contemplationis,  Opus  contemplationis ,  etc.,  mais  il  est 
avéré  aujourd'hui  que  ces  divers  écrits  ne  doivent  pas  être 
attribués  au  Saint.  Les  auteurs  de  la  savante  édition  de 
Quaracchi  ont  réuni  sous  le  titre  de  Opéra  mystica  un  cer- 
tain nombre  d'opuscules  dont  l'authenticité  ne  semble  pas 
faire  de  doute  *  ;  mais,  si  nous  les  parcourons  l'un  après 
l'autre,  nous  remarquons  que  plusieurs  d'entre  eux  ne  cons- 
tituent pas  du  tout  des  écrits  sur  la  mystique  et  qu'ils  ne 

1.  Voici  la  liste  de  ces  Opéra  mystica  d'après  l'édition  de  Qua- 
racetri,  tome  VIII  :  De  Triplici  via,  seu  incendium  amoris;  Li- 
gnumvitee  ;  De  quinque  festivitatibus  pueri  Jesu  ;  Deprjeparatione 
ad  missam  ;  De  perfectione  vitse  ad  sorores;  De  sex  alis  Sera- 
phim  ;  Officium  de  passioae  !)omini;  Vitis  mystica  seu  de  pas- 
sione  Domini. 
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peuvent  nous  être  d'aucun  profit  pour  connaître  la  doctrine 
de  S.  Bonaventure  sur  cette  partie  de  la  vie  religieuse.  Plu- 
sieurs de  ces  traités  contiennent  plutôt  des  élévations  pieu- 
ses, des  prières,  des  conseils  de  piété  et  de  direction  ap- 
propriés aux  âmes  qui  suivent  les  voies  ordinaires  de  la 
vie  chrétienne  *. 

Mais,  si  les  écrits  de  S.  Bonaventure  sur  la  mystique  ne 
sont  pas  nombreux,  ils  sont,  par  contre,  de  premier  ordre, 
remplis  de  pages  sublimes  parmi  lesquelles  nous  n'avons 
eu  que  l'embarras  du  choix,  et  si  parfois  nous  nous  sommes 
laissés  entraîner  en  de  trop  longs  développements,  nous  es- 
pérons que  le  lecteur  nous  le  pardonnera  et  que  peut-être 
même,  séduit  lui  aussi  par  le  charme  de  ces  pages,  il  ne  s'en 
apercevra  pas. 

Les  principaux  traités  de  mystique  qu'on  peut  attribuer 
eu  toute  sécurité  à  S.  Bonaventure  sont  :  De  quinque  festi- 
vitulibus  Pueri  Jesu,  et  surtout  VIncendium  amoris  et  le 
Soliloquium. 

Le  mot  mystique  est  un  de  ceux  dont  on  a  le  plus  abusé 
et  dont  le  sens,  par  conséquent,  s'est  le  plus  obscurci  et  est 
le  plus  difficile  à  rétablir.  Dans  le  langage  courant,  on  en 
fait  un  synonyme  d'enthousiasme,  de  rêverie,  d'utopie  ;  on 
appelle  aussi  mystiques  tous  ceux  qui,  pénétrés  d'un  idéal 
supérieur  —  qu'il  soit,  d'ailleurs,  réalisable  ou  non  — 
cherchent  à  le  faire  vivre  en  eux-mêmes  ou  autour  d'eux. 
Dans  les  descriptions  des  grands  mystiques  chrétiens  le  mot 
a  une  signification  plus  précise,  quoique  bien  vague  encore 
et  flottante,  et  il  ne  faut  pas  nous  en  étonner  :  les  états 
mystiques  étant  avant  tout  des  états  personnels,  vécus,  des 
états  subjectifs,  il  doit  y  avoir  autant  de  formes  de  mysti- 

1.  Le  De  prseparatione  ad  missam  ne  renferme  que  des  conseils 
sur  la  minière  de  célébrer  saintement;  le  traité  De  sex  alis  Se- 
raphim  est  un  ensemble  de  conseils  adressés  aux  supérieurs  de 
communautés  religieuses;  l'Officium  in  passione  Domini  est  un 
recueil  de  psaume3  et  d'oraisons  disposés  à  la  manière  des  heu- 
res canoniques;  le  traité  Lignum  vitae  est  une  suite  do  médita- 
tions sur  la  vie  du  Sauveur. 

15 
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cisme  qu'il  y  a  d'âmes  mystiques.  On  peut  chercher,  cepen- 
dant, en  rapprochant  les  descriptions  éparses  que  nous  ont 
laissées  les  mystiques,  à  fixer  les  principaux  traits  qui  se 
rencontrent  dans  ces  états  extraordinaires. 

Ce  qui  caractérise,  en  premier  lieu,  l'union  mystique  et 
ce  qui  la  distingue  de  la  simple  méditation  de  l'amour  divin 
en  général  ou  encore  de  la  simple  union  avec  Dieu,  ce  qui, 
en  un  mot,  la  rend  mystique,  c'est  qu'elle  donne  à  l'âme  un 
sentiment  profond  de  la  présence  de  Dieu.  Il  y  a  là  plus 
qu'une  idée  ou  une  connaissance,  plus  qu'une  émotion,  c'est 
une  impression  immédiate,  un  sentiment  intime  de  posses- 
sion, plus  évident  que  toute  évidence,  c'est  un  contact  mys- 
térieux et  très  réel  de  l'âme  avec  la  réalité*ÏÏTvlne  qui  l'at- 
tire. On  peut  dire  que  l'âme  a  alors  la  conscience  immédiate 
de  l'infini  avec  lequel  elle  se  trouve  en  relation. 

Les  grands  mystiques  nous  on  laissé  d'intéressantes  des- 
criptions de  cette  expérience  personnelle  :  «  Quelquefois, 
dit  Sainte  Thérèse,  au  cours  d'une  lecture  j'étais  tout-à 
coup  ravie  du  sentiment  de  la  présence  de  Dieu.  Il  m'était 
absolument  impossible  de  douter  qu'il  ne  fut  au  dedans  d 
moi  ou  que  je  ne  fusse  toute  abîmée  en  Lui.  »  (Œuvres. 
Vie,  retouchée  par  Peyré,  Paris,  Lecoffre,  1904.)  «  Il  es 
impossible  à  l'âme,  dans  ces  heureux  moments,  de  douter 
de  la  présence  de  Dieu  en  elle.  »  (Chap.  xv.)  «  Ce  grand 
Dieu  veut  que  l'âme  comprenne  qu'il  est  près  d'elle...  il 
veut  nous  donner  une  connaissance  expérimentale  de  cette 
vérité.  »  {Vie,  ch.  xiv.) 

«  L'âme  en  ce  doux  repos  jouit  du  sentiment  de  la  pré- 
sence divine.  »  (S.  François  de  Sales  :  Traité  de  Vamour  dt 
Dieu,  liv.  vi,  ch.  vm.)  «  Ce  mode  d'oraison  est  appeh 
spécialement  oraison  de  la  présence  de  Dieu,  parce  qu'alon 
l'âme  éclairée  par  la  lumière  divine  voit  sans  aucun  raison 
nement  Dieu  tellement  présent  auprès  d'elle  ou  au  dedan: 
d'elle-même,  qu'il  lui  semble  sentir  Celui  auquel  elle  parl< 
ou  au  devant  de  qui  elle  se  tient.  »  (Le  vénérable  Louis  di 
Pont:  Vie  du  P.  Balthazar  Alvarez,  ch.  xiv.) 

Il  est  inutile  d'accumuler  les  textes  et  les  citations,  I 
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lecteur  les  trouvera  dans  le  livre  documenté  du  P.  Poulain. 
(Les  grâces  d'oraison.  Paris,  Retaux,  1906.  Voir  à  la  fin 
du  chapitre  v.  Citations.) 

S.  Bonaventure  expérimenta,  lui  aussi,  cette  présence  in- 
time et  immédiate  de  Dieu,  et  voici  comment  il  essaie  de 
l'exprimer  et  de  la  décrire. 

Il  commence,  d'abord,  par  reconnaître  la  réalité  de  cette 
expérience  et  il  la  rattache  au  don  de  sagesse.  «  Le  don 
de  sagesse  nous  donne  la  connaissance  expérimentale  de 
Dieu1  »;  «  Le  don  de  sagesse  a  trait  à  la  connaissance  des 
vérités  surnaturelles  selon  les  raisons  éternelles,  mais  en 
tant  que  ces  raisons  conduisent  au  goût  et  à  l'expérience 
de  la  suavité  divine.  »  (Sent.  III,  d.  xxxv,  a.  i,  q.  m, 
concl.  ad.  i.) 

Cette  expérience  personnelle  de  la  présence  de  Dieu  prend 
la  forme  spéciale  d'une  immersion  de  tout  l'être  en  Dieu, 
d'une  absorption,  d'une  possession  intérieure  de  l'âme.  Il  y 
a  là  quelque  chose  d'assez  facile  à  concevoir,  à  se  repré- 
senter, mais  qui,  étant  très  subtil,  ne  se  laisse  pas  facilement 
exprimer  ou  qu'on  exprime  bien,  mais  qu'on  n'exprime  pas 
comme  on  le  sent  et  comme  on  voudrait  le  dire.  Même  dans 
l'ordre  puremont  naturel,  l'art  sous  ses  différentes  formes, 
mais  surtout  la  musique;  l'amour,  l'émotion  religieuse, 
s'emparent  parfois  si  profondément  de  l'âme,  qu'elle  est  ' 
comme  hors  de  soi,  transportée  par  l'admiration,  ravie  par 
la  tendresse  ;  tout  entière  au  sentiment  qui  l'envahit,  elle 
perd,  comme  le  langage  lui-même  l'indique,  le  sens  de  la 
réalité,  elle  ne  sait  plus  ce  qui  se  passe  autour  d'elle,  elle 
n'existe  plus  que  pour  l'idée  ou  l'émotion  qui  la  captive,  de 
iorte  que,  le  champ  de  la  conscience  étant  alors  exclusive- 
ment occupé  par  une  seule  émotion,  le  temps,  chose  essen- 
tiellement relative,  cesse  d'avoir  une  mesure  et  s'évanouit 


1.  Sent.  III.  d.  XXXV,  a.  I,  q.  I  ;  Concl.  :  f  Quarto  modo  dicitur 
Sapientia  magis  proprie  et  sic  nominat  cognitionem  Dei  experi- 
ment  ilem  ;  othoc  modo  estunum  de  septem  donis  Spiritus  Sancti, 
cujus  actus  consistit  in  degustando  divinam  suavitatem. 
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à  son  tour.  Qu'est-ce  donc  que  cet  état  si  étrange  et  pourtant 
normal,  sinon  une  ferme  inférieure  de  l'extase,  sinon  le  com- 
mencement même  et  comme  une  ébauche  des  ravissements 
mystiques  de  la  contemplation?  Et  cette  impuissance  où  nous 
nous  trouvons  d'exprimer  convenablement  par  des  paroles 
l'intensité  de  la  vie  intérieure  que  nous  vivons  alors,  ne  rap- 
peile-t-elle  pas  tout  ce  qu'il  y  a  d'intraduisible  dans  la  com- 
munion de  l'âme  avec  le  divin? 

Ce  sont  là  des  mystères  sacrés  pour  lesquels  il  faudrait] 
créer  un  langage  nouveau,  où  l'âme  parle  directement  àl 
l'âme,  un  langage  senti  et  non  plus  ce  pauvre  langage  parlé) 
où  les  impressions  vivantes  se  figent  au  moule  inerte  et  uni- 
forme des  mots.  Et  encore,  ici,  rien  ne  saurait-il  remplace] 
l'expérience  personnelle,  et  voilà  pourquoi  le  langage  des 
mystiques  paraît  si  étrange  et  même  si  dépourvu  de  senj 
à  ceux  qui  aborbent  la  lecture  de  leurs  écrits,  en  dehors 
de  certaines  dispositions  d'âme.  Ils  sont  comme  le  voyageui 
qui  se  trouve  tout-à-coup  transporté  dans  un  pays  inconnu 
dans  un  milieu  où  les  hommes  parlent  une  langue  qu'il  ne 
comprend  pas  et  manifestent  des  passions  et  des  sentiment.' 
auxquels  il  reste  tout  à  fait  étranger.  N'est-ce  pas  le  tour-j 
ment  de  l'artiste,  d'éprouver  tant  de  peine  à  analyser  e 
surtout  à  traduire  au  dehors  le  délire  sacré  où  le  jette  h'\ 
contemplation  de  la  beauté?  Ne  nous  étonnons  donc  pa 
que  les  Saints  balbutient,  quand  ils  veulent  exprimer  le 
suavités  intérieures  et  les  ravissements  où  les  plonge  la  pré 
sence  immédiate  de  la  Beauté  infinie  ;  ne  leur  demandon 
pas,  non  plus,  une  rigueur  de  langage  qui  se  concilierai 
mal  avec  la  multitude,  la  diversité,  l'étonnante  complexit 
des  expériences  vécues  :  chaque  mystique  a,  si  l'on  pei 
dire,  sa  mystique  à  lui,  au  moins  par  rapport  aux  détails  ( 
aux  aspects  particuliers  sous  lesquels  se  présente  chez  h 
l'union  avec  le  divin  ;  et  c'est  pourquoi  la  psychologie  df 
mystiques  en  général  offre  tant  de  difficultés  et  expose  ! 
facilement  aux  dangers  des  généralisations  hâtives  et  ilh 
soires.  C'est  qu'il  n'est  pas  facile  de  réduire  la  vie  en  fo; 
mules,  et  d'endiguer  un  mouvement  qui  n'est  tout  lui-mên 
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que  lorsqu'il  se  déploie  dans  la  pleine  liberté  de  la  vie  de 
l'esprit. 

Il  semble  alors,  ou  plutôt  ce  n'est  pas  seulement  une 
apparence,  l'âme  est  assurée  qu'elle  sent  Dieu,  qu'elle  le 
voit,  qu'elle  le  touche,  non  point  d'une  manière  sensible  et 
corporelle,  mais  d'une  manière  qui,  pour  être  tout  intérieure 
et  toute  spirituelle,  n'en  est  pas  moins  certaine. 

Il  y  a  aussi  dans  l'âme  ce  que  les  mystiques  appellent  les 
sens  spirituels  qui  jouent  à  l'égard  de  la  divinité,  le  rôle 
que  remplissent  à  l'égard  des  objets  les  sens  purement 
corporels.  Ils  sont  les  organes  de  la  perception  du  divin, 
et,  selon  l'expression  énergique  de  Scaramelli,  ils  procu- 
rent à  l'âme  une  véritable  sensation  spirituelle  de  la  pré- 
sence de  Dieu. 

«  De  même  que  le  corps  humain  touche  un  autre  corps 
et  est  touché  par  lui,  qu'il  sent  ainsi  sa  présence  et  parfois 
avec  jouissance,  ainsi  l'âme  touche  une  substance  spirituelle 
ou  est  touché  par  elle,  et  elle  en  sent  la  présence  avec  la 
sensation  propres  aux  purs  esprits  *.  » 

((  De  même  que  le  corps  prend  une  connaissance  expé- 
rimentale en  percevant  par  les  sens  externes  ce  qui  est  vi- 
sible et  délectable  en  ce  monde,  de  même  notre  esprit...  a 
cinq  sens  internes  correspondants  aux  sens  externes.  Par 
eux,  nous  percevons  ce  qui  est  invisible  et  délectable  en 
Dieu  et  nous  l'expérimentons2.  » 

«  Ces  communications  intimes...  peuvent  être  comparés 
à  une  sorte  d'attouchement  substantiel  qui  opère  l'union 
de  l'âme  avec  Dieu  3.  » 

«  Dans  l'union  mystique,  Dieu  est  perçu  par  un  toucher 


1.  Directoire  mystique,  tr.  3,  n°  24.  Cf.  plus  bas,  n°  27  :  «  Nos 
sens  extérieurs  nous  font  connaître  la  présence  de  leurs  objets 
par  le  moyen  de  sensations  matérielles  et  grossières;  mais  ici 
l'âme  perçoit  la  présence  de  Dieu  par  une  sensation  spirituelle, 
délicate,  pure  et  simule.  » 

2.  Louis  du  Pont,  Méditations.   Introduction  §  11. 

3.  S.  Jean  de  la  Croix,  Nuit,  liv.  II,  ch.  xxn, 
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intérieur  et  un  embrassement  ;  il  est  palpé  d'une  certaine 
façon  par  l'âme  4.  » 

S.  Bonaventure  n'ignore  pas  cette  doctrine  des  sens  spi- 
rituels et  il  en  parle  à  plusieurs  reprises  2;  et  s'il  se  contente 
de  rapporter  les  paroles  de  S.  Augustin  et  de  S.  Bernard,  la 
manière  dont  il  le  fait  montre  clairement  qu'il  accepte  en- 
tièrement leur  doctrine  et  ne  reproduit  leurs  propres  paroles 
que  parce  qu'il  lui  semble  inutile  de  chercher  à  dire  mieux. 

Ce  qui  caractérise  en  second  lieu  les  états  mystiques  — 
et  tous  les  auteurs  encore  sont  unanimes  sur  ce  point  — 
c'est  que  cette  élévation  de  l'âme  à  l'état  surnaturel,  quelle 
que  soit  d'ailleurs  la  forme  particulière  que  revêt  ce  der- 
nier, ne  dépend  nullement  des  efforts  de  l'homme  ni  de  sa 
bonne  volonté. 

Dans  une  lettre  adressée  au  P.  Alvarez,  Sainte  Thérèse 
appelle  ces  états,  des  états  surnaturels  d'oraison,  et  elle  les 
définit  ainsi  :  «  J'appelle  surnaturel  ce  que  nous  ne  pouvons 
acquérir  par  nous  mêmes  quelque  soin  et  quelque  diligence 
que  nous  y  apportions.  A  cet  égard,  tout  ce  que  nous  pou- 
vons faire  c'est  de  nous  y  disposer.  »  (Voir  à  la  fin  de  sa  vie, 
deux  lettres  au  P.  Alvarez,  sous  ce  titre  :  Livre  des  relations.) 

S.  Bonaventure  enseigne,  lui  aussi,  que  dans  ces  voies 
extraordinaires  la  grâce  divine  est  tout,  que  les  efforts  de 
l'homme  sont  vains  et  inutiles,  et  que  seuls  arrivent  à  ces 
hauteurs  ceux  qu'une  prédestination  toute  spéciale  y  appelle. 

Dans  le  dernier  chapitre  de  Yltinerarium  mentis  ad 
Deum,  parlant  du  passage  de  l'âme  en  Dieu  opéré  par 
l'union  mystique,  il  s'exprime  ainsi  :  a  Pour  être  parfait,  ce 
passage  doit  laisser  derrière  lui  toutes  les  affections  de  la 
volonté.  ))  Et,  un  peu  plus  bas,  il  précise  sa  pensée  :  «  Puis 
donc  que  la  nature  ne  peut  rien,  et  la  science  que  peu  de 
chose  pour  conduire  là,  il  faut  peu  donner  aux  recherches 
et  beaucoup  à  l'onction,  peu  à  la  langue  et  beaucoup  à  la 


1.  Philippe  de  la  Ste  Trinité,  Summa  theologix  mysticx,  Lyon, 
1656;  discours  prélimin.  §8. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  185  et  plus  bas,  Itinéraire,  p.  319. 
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joie  intérieure,  peu  à  la  parole  et  à  l'écriture  et  tout  au  don 
de  Dieu,  à  l'Esprit-Saint,  peu  ou  rien  à  la  créature,  mais 
tout  à  la  substance  créatrice,  au  Père,  au  Fils  et  au  Saint- 
Esprit,  et  s'écrier  avec  S.  Denis  :  a  0  Trinité  élevée  au- 
dessus  de  toute  essence...  dirigez-nous  vers  les  hauteurs 
inconnues,  lumineuses  et  sublimes  de  vos  enseignements 
mystiques.  » 

Dans  la  conclusion  de  ce  même  chapitre,  le  Saint,  s'adres- 
sant  à  l'âme  que  Dieu  appelle  à  la  contemplation  lui,  donne 
encore  ces  conseils  :  «  Pour  vous,  affermissez-vous  dans  la 
voie  des  contemplations  mystiques  et,  pour  cela,  laissez 
de  côté  vos  sens  et  toutes  les  opérations  intellectuelles... 
c'est  en  dérobant  sans  réserve  votre  âme  à  vous-même  et  à 
tout  le  reste  que  vous  monterez  vers  le  rayon  essentiel  des 
divines  ténèbres. 

«  Si  maintenant  vous  me  demandez  comment  tout  cela  se 
fait,  je  vous  répondrai  :  interrogez  la  grâce  et  non  la  science, 
le  désir  et  non  l'intelligence,  les  gémissements  de  la  prière 
et  non  l'étude  des  livres,  l'Epoux  et  non  les  maîtres  de  la 
terre,  l'obscurité  et  non  la  clarté,  non  la  lumière  qui  brille 
mais  le  feu  qui  embrase  tout  de  ses  ardeurs  et  transporte  en 
Dieu  par  une  action  qui  ravit  et  une  affection  qui  dévore.  » 

S.  Bonaventure  marque  très  bien  par  ces  expressions 
l'impuissance  naturelle  où  se  trouve  l'âme  humaine  de  s'é- 
lever par  ses  propres  efforts  à  cet  état  d'illumination  inté- 
rieure et  d'union  avec  Dieu.  Son  langage  est  même  assez 
précis,  car  certaines  de  ses  expressions  indiquent  que,  si 
l'état  surnaturel  ne  dépend  pas  de  l'âme,  celle-ci,  cepen- 
dant, peut  s'y  préparer  en  écartant  tous  les  obstacles,  et 
même  s'y  disposer  d'une  manière  positive  par  la  piété,  le 
recueillement  et  le  désir  de  s'unir  à  Dieu.  C'est  dans  ce 
sens  qu'il  faut  l'entendre,  quand  il  dit  que  la  science  ne  peut 
ici  que  peu  de  chose,  que  le  désir  et  les  gémissements  de  la 
prière  font  plus  pour  élever  l'âme  à  la  contemplation  que 
toutes  les  opérations  de  l'intelligence  et  toutes  les  ressources 
de  la  science  humaine. 

Aussi,  lorsque,  dans  le  Soliloque,  l'âme,  toute  émerveillée 
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de  la  description  qu'on  vient  de  lui  faire  des  faveurs  cé- 
lestes, s'écrie  :  «  Qui  me  donnera  de  voir  se  répandre  en 
mou  cœur  cette  consolation  jusqu'ici  inconnue  pour  moi?  », 
le  saint  lui  répond  :  «  Ce  que  tu  désires  est  quelque  chose 
de  grand,  c'est  un  don  inestimable  que  tu  ambitionnes.  Les 
efforts  de  l'homme  sont  impuissants  à  l'atteindre,  c'est  à 
peine  si  tous  ses  mérites  peuvent  l'en  rendre  digne.  Une 
humble  prière  et  un  cœur  saintement  disposé  n'arrivent 
que  difficilement  à  l'obtenir,  et  encore  n'est-ce  que  par  une 
pure  condescendance  de  la  bonté  divine,  car  tout  l'or  de 
la  terre,  en  comparaison  d'un  tel  bien,  n'est  qu'une  faible 
poussière  et  tout  l'argent,  en  sa  présence,  sera  considéré 
comme  de  la  boue.  »  (Soliloq.*  cap.  n,  ad  fin). 

Un  autre  caractère  encore  des  états  mystiques,  c'est 
qu'ils  n'apportent  à  l'âme  aucune  connaissance  nouvelle 
bien  précise;  ils  sont  une  ardeur  dans  le  cœur  plus  qu'une 
lumière  dans  l'entendement,  et  c'est  pour  cela  que  les  mys- 
tiques donnent  souvent  à  leurs  contemplations  le  nom  de 
ténèbre  et  à' obscurité  4.  «  La  contemplation,  dit  S.  Jean 
de  la  Croix,  ne  donne  qu'une  connaissance  générale  et 
obscure,  au  moyen  de  laquelle  l'entendement  ne  parvient 
pas  à  connaître  distinctement  ce  qui  est  présenté,  et  par 
suite,  la  volonté  aime  sans  aucun  objet  spécial  et  distinct  )). 
{Vive  flamme,  stroph.  3,  vers  3,  §  40). 

«  C'est  en  vous  séparant  et  en  vous  délivrant  de  toutes 
choses,  écrit  S.  Bonaventure,  c'est  en  dérobant  sans  ré- 
serve votre  âme  à  vous-même  et  à  tout  le  reste  que  vous 
monterez  vers  le  rayon  suressentiel  des  divines  ténèbres  ». 
(Itinerarium).  Et  encore:  «  0  Trinité  élevée  au-dessus  de 
toute  essence  et  divine  par  excellence,  auteur  souveraine- 
ment bon  de  la  sagesse  chrétienne,  dirigez-nous  vers  les 
hauteurs  inconnues,  lumineuses  et  sublimes  de  vos  ensei- 
gnements mystiques.   C'est  là  que  les  mystères  nouveaux, 

1.  Cf.  Dyonisius,  De  divinis  nominibus,  cap.  VII.  «  Hanc  igitur 
irrationalem  et  dementem  sapientiam  excellenter  intuentes,  di- 
cunt,  etc.  » 
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absolus,  permanents  et  immuables  de  la  science  divine  se 
découvrent  dans  les  ténèbres  resplendissantes  d'un  silence 
révélateur  de  choses  inconnues,  dans  les  ténèbres  dont 
l'obscurité  profonde  surpasse  en  éclat  ce  qu'il  y  a  de  plus 
lumineux,  éclaire  de  sa  lumière  et  remplit  des  splendeurs 
des  bienheureux  les  intelligences  qu'elle  ravit  à  la  terre  )). 
(Itinerarium,  Dyonisius,  De  mystica  theolog.^  c.  i). 

On  sait  que  c'est  au  don  de  sagesse  qu'il  rapporte,  à  la 
suite  des  grands  mystiques,  la  grâce  de  la  contemplation  ; 
or,  dans  les  Commentaires  sur  le  livre  des  sentences,  il  se 
demande  si  le  don  de  sagesse,  et,  par  conséquent,  la  contem- 
plation, affectent  l'intelligence  ou  l'amour,  et  voici  com- 
ment il  répond  :  ((  En  tant  qu'elle  se  rapporte  au  don  du 
S.  Esprit,  la  sagesse  exprime  une  connaissance  expérimen- 
tale de  la  divinité  dont  l'acte  consiste  à  savourer  la  suavité 
de  Dieu.  Or,  ce  goût  intérieur,  qui  est  toujours  accompagné 
de  jouissance,  suppose  nécessairement  un  acte  du  cœur 
qui  se  porte  à  l'union  avec  l'objet  savouré,  et  un  acte 
de  l'intelligence  qui  appréhende  cet  objet  ».  (Sent.  IIIy 
d.  xxxv,  a.  i,  q.  Il,  concl.).  Tout  n'est  donc  pas  obscur 
ici,  il  y  a  une  certaine  connaissance;  l'esprit  sait  que  l'âme 
est  élevée  à  un  état  surnaturel,  qu'elle  est  inondée  de  sua- 
vité et  que  cette  suavité  nait  de  la  possession  du  souverain 
Bien  qui  se  communique  à  elle;  il  y  a  donc  une  certaine 
connaissance,  mais  cette  connaissance  reste  obscure,  indis- 
tincte; bien  loin  d'être  l'essentiel,  elle  n'est  qu'un  acces- 
soire dans  le  fait  mystique  :  «  L'acte  du  don  de  la  sagesse 
est  en  partie  intellectuel  et  en  partie  affectif;  il  com- 
mence par  l'entendement,  mais  c'est  dans  le  sentiment  qu'il 
s'achève  et  trouve  sa  perfection,  (in  cognitione  inchoatur 
et  in  affectione  consummatur)  puisque  ce  goût  intérieur  ou 
dégustation  est,  sans  doute,  une  connaissance  de  la  bonté 
et  de  la  suavité  de  Dieu,  niais  une  connaissance  expérimen- 
tale. Et,  ainsi,  il  faut  dire  que  l'acte  principal  du  don  de 
sagesse  réside  dans  le  sentiment...  voilà  pourquoi  S.  De- 
nys  déclare  que  cette  sagesse  sublime  est  déraisonnable  et 
folle,  car  à  l'égard  de  Dieu  notre  sentiment  est  plus  ému 
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par  une  connaissance  négative  et  même  par  la  privation  de 
connaissance  que  par  les  clartés  de  l'entendement  ».  (Ibid.). 
C'est  ainsi  que  S.  Jean  de  la  Croix  écrit  de  son  côté:  «  On 
s'approche  plus  près  de  Dieu  par  la  privation  des  connais- 
sances distinctes  que  par  leur  possession...  l'entende- 
ment avance  d'autant  plus  qu'il  comprend  moins  ».  (Vive 
flamme,  str.  3,  vers.  3,  §  9). 

C'est  dans  ce  sens  aussi  que  Sainte  Thérèse  disait  que 
dans  l'état  mystique  ((  on  jouit  d'un  bien  sans  savoir  ce 
qu'il  est  ».  «  Ce  passage  de  l'âme  à  l'état  de  la  contempla- 
tion, ajoute  S.  Bonaventure,  doit,  pour  être  parfait,  laisser 
derrière  lui  toutes  les  opérations  de  l'intelligence,  trans- 
porter en  Dieu  et  transformer  en  lui  sans  réserve  toute  l'af- 
fection de  la  volonté.  Faveur  mystérieuse  et  secrète,  connue 
seulement  de  celui  qui  la  reçoit,  reçue  seulement  de  celui 
qui  la  désire,  et  qu'on  ne  saurait  désirer  que  si  le  feu  de 
l'Esprit-Saint,  que  Dieu  a  envoyé  sur  la  terre,  pénètre 
l'âme  jusqu'en  ses  intimes  profondeurs   ».  (Itinerariurn) . 

Ainsi,  la  contemplation  (sapientia)  est  avant  tout  un  goût, 
une  sorte  de  dégustation  intérieure  (sapor)  et,  comme  le 
goût  affecte  principalement  le  sentiment,  il  faut  dire  que 
l'acte  essentiel  de  la  contemplation  est  affectif  et  non  point 
intellectuel  l. 

D'ailleurs,  le  mode  même  sous  lequel  se  présente  la  con- 
templation montre  clairement  combien  elle  se  distingue 
de  l'intelligence.  Dans  le  domaine  de  la  connaissance  on 
peut  évidemment  pécher  par  excès,  par  trop  d'avidité,  de 
curiosité,  de  présomption;  dans  la  contemplation,  au  con- 
traire, nul  excès  n'est  à  craindre.  «  On  voit  donc  que  l'acte 
de  la  contemplation  vient  complètement  du  sentiment  et 
nullement  de  la  connaissance  2  ». 

Dans  l'ordre  de  la  connaissance,   l'esprit  connaît,  (co- 

1.  Sent.  111,  dist.  XXXV,  a.  I,  q.  I.  Concl.  fund.  i  :  Si  ergo  sa- 
pientia a  sapore  dicitur  et  sapor  respicit  affectionem  interiorem, 
videtur  quod  per  prius  actus  saoientise  sit  affectivus.  » 

2.  «  Videtur  ergo  quod  actus  doni  sapientiae  omnino  se  teneat 
ex  parte  affectionis,  et  nullatenus  ex  parte  cognitionis. 
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gnoscere)  ;  dans  la  contemplation  il  ne  faut  pas  dire  que 
l'àme  connaît,  la  seule  expression  qui  convienne  est  celle- 
ci  :  elle  est  affectée  (affici).  Et  comme  cognocere  et  affici 
gont  deux  faits  irréductibles  et  émanant  de  puissances  tout 
à  fait  différentes,  il  faut  se  garder  d'attribuer  la  contem- 
plation simultanément  à  ces  deux  facultés,  et  d'en  faire  à 
la  fois  un  acte  de  connaissance  et  un  sentiment.  La  con- 
templation est  entièrement  un  état  effectif  et  ne  dépend  en 
aucune  manière  (nullatenus)  de  l'exercice  de  l'entendement. 
(Voir  Sent.  III,  d.  xxxv,  a.  i,  q.  i,  concl.  fund.  5).  L'es- 
prit a  une  certaine  part  dans  la  contemplation,  dans  ce 
sens  que  cet  état  extraordinaire  suppose  dans  l'âme  l'exis- 
tence de  certaines  connaissances  sur  Dieu,  sur  Jésus-Christ, 
sur  les  principaux  mystères  de  la  religion,  et  c'est  ainsi 
que  S.  Bonaventure  a  pu  dire  plus  haut  que  la  contempla- 
tion débute  par  l'esprit  (cognitione  inchoatur),  (Ibid.,xxx\, 
a.  i,  q.  i,  concl.),  d'autant  plus  que  l'exercice  de  la  volonté 
et  de  l'amour  ne  saurait  se  concevoir  sans  une  certaine  ap- 
plication de  l'intelligence,  mais  l'essentiel  de  la  contem- 
plation, son  caractère  propre,  son  achèvement,  son  per- 
fectionnement, c'est  la  vue  immédiate  (per  simplicem  con- 
tuitum)  et  le  sentiment  (in  affectione  consummatur). 

Si  l'on  dit  que  la  connaissance  et  le  sentiment  s'unissent 
dans  la  contemplation  c'est  qu'on  donne  au  mot  connais- 
sance une  valeur  toute  spéciale,  c'est  qu'on  parle  de  ce 
genre  de  connaissance  purement  affective,  intuitive,  qui  ne 
procède  ni  par  raisonnement  sur  la  divinité,  ni  par  un  ap- 
pel de  l'esprit  aux  choses  sensibles,  a  Dans  l'amour  de  Dieu 
[éprouvé  par  l'àme  dans  la  contemplation],  il  y  a  une  con- 
naissance, mais  une  connaissance  qui  ne  se  sépare  pas  de  la 
dégustation  intérieure.  La  meilleure  manière  de  connaître 
Dieu,  c'est  d'expérimenter  sa  suavité,  et  cette  manière  de 
connaître,  certes,  est  plus  excellente,  plus  noble,  plus  dé- 
lectable que  toute  connaissance  discursive  ».  (Append.  52.) 

Le  Soliloque  contient  à  ce  sujet  une  magnifique  page  de 
S.  Bonaventure  :  le  Saint  nous  y  livre  quelque  chose  du 
secret  de  sa  propre  vie  intérieure,  et  il  le  fait  avec   une 
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finesse  d'observation  et  une  richesse  de  détails  vraiment 
admirables. 

«  Quelquefois,  ô  bon  Jésus,  il  m'arrive  d'ouvrir  avec  avi- 
dité ma  bouche  vers  vous  et  de  me  tenir  en  votre  présence, 
les  yeux  fermés,  et  alors  vous  offrez  à  mon  cœur  un  mets 
qu'il  n'est  point  permis  de  connaître.  Je  ressens  une  sa- 
veur délicieuse  et  une  douceur  si  fortifiante  que  je  ne  de- 
manderais rien  au-delà,  si  elle  atteignait  en  moi  sa  perfec- 
tion. N'est-ce  pas  là  ce  qu'il  faut  appeler  la  jubilation  du 
cœur?...  C'est  pour  cela  que  le  prophète  s'écrie  :  Bien- 
heureux le  peuple  qui  connaît  la  jubilation.  (Ps.  88).  Il 
ne  dit  pas,  qui  explique,  mais  qui  connaît,  car  la  jubila- 
tion peut  être  connue  de  l'intelligence,  mais  les  paroles 
seront  toujours  impuissantes  à  l'exprimer.  Lorsque  je  jouis 
d'un  semblable  bonheur,  vous  ne  permettez,  mon  Dieu,  ni 
aux  yeux  de  mon  corps,  ni  aux  sens  de  mon  âme,  ni  à  la 
pénétration  de  mon  esprit  de  remarquer  en  quoi  il  consiste. 
Je  le  reçois  et  ensuite,  si  je  veux  examiner  sa  saveur,  aus- 
sitôt ces  délices  s'évanouissent.  Je  goûte  tout  ce  que  l'es- 
pérance de  la  vie  éternelle  peut  contenir  de  douceur,  mais, 
quand  après  avoir  savouré  longtemps  sa  vertu  puissante, 
je  m'efforce  d'en  répandre  dans  tous  les  replis  de  mon  âme 
les  feux  vivifiants,  afin  de  trouver  insipide  toute  affection 
étrangère  à  une  telle  suavité,  elle  disparaît  rapidement;  et 
lorsqu'examinant  comment  je  l'ai  cherchée,  comment  je  l'ai 
reçue  et  sous  quelle  forme  je  l'ai  contemplée,  je  m'efforce 
de  confier  plus  intimement  à  ma  mémoire  certains  de  ses 
traits,  ou  même  de  m'aider,  pour  en  conserver  le  souvenir, 
du  secours  fragile  de  l'écriture,  l'expérience  me  force  à  dire 
avec  l'Evangile  :  L'Esprit  souffle  où  il  veut,  vous  ne  savez 
ni  d'où  il  vient,  ni  où  il  va  ».  (Jo.  ni.  Soliloq.,  c.  n,  ad  fin.). 

Ce  qui  est  remarquable  encore  dans  l'union  mystique, 
c'est  que  la  contemplation  de  Dieu  consiste  dans  une  vue 
immédiate,  un  sentiment  intime  de  présence,  une  connais- 
sance d'un  ordre  à  part  qui  exclut  les  images  sensibles,  les 
raisonnements,  et  rejette  tous  les  points  d'appui  que  la  vue 
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des  créatures  offre  d'ordinaire  à  la  vie  de  l'esprit.  «  Cette 
théologie  mystique  ou  sagesse  intérieure,  dit  S.  Jean  de 
la  Croix,  est  si  simple,  si  spirituelle  et  générale  que  l'intel- 
ligence la  reçoit  sans  être  enveloppée  dans  aucune  espèce 
d'image  ou  de  représentation  capable  d'être  reçue  par  les 
sens  ».  (Nuit.,  liv.  n,  ch.  xvn).  Et  S.  Bonaventure,  em- 
pruntant les  paroles  de  Denys  le  Mystique,  s'écrie  à  la  fin 
de  son  Itinerarium  :  «  Pour  vous,  ami,  affermissez-vous, 
dans  la  voie  des  contemplations  mystiques;  pour  cela  lais- 
sez de  côté  vos  sens  et  les  opérations  intellectuelles,  les 
choses  sensibles  et  les  choses  invisibles,  ce  qui  est  comme 
ce  qui  n'est  pas,  et  élevez-vous  autant  que  vous  le  pourrez 
à  ce  Dieu  que  vous  ne  connaissez  pas,  et  qui  est  au-dessus 
de  toute  essence  et  de  toute  science  ».  (Dyonisius,  De  theo- 
logia  ?nystica,  cap.  i). 

Ailleurs,  distinguant  les  différentes  espèces  de  connais- 
sance, le  Saint  donne  à  la  contemplation  le  nom  très  si- 
gnificatif de  vue  directe  et  immédiate,  per  simplicem  con- 
tuitum,  et  cette  vue  directe  est  ce  que  le  Sauveur  veut 
signifier  quand  il  déclare  dans  l'Evangile  que  les  cœurs 
purs  sont  bienheureux  parce  qu'ils  verront  Dieu.  (Sent.  III, 
dist.  xxxv,  a.  i.  q.  ni,  concl.). 

Enfin,  l'état  mystique  s'accompagne  toujours  d'ivresse 
intérieure,  de  joie  profonde  que  l'âme  peut  à  peine  conte- 
nir et  qui  se  traduit  bien  souvent  au  dehors  par  les  gestes 
du  corps  et  les  traits  du  visage;  il  produit  dans  l'âme  un 
grand  désir  d'avancer  toujours  plus  avant  dans  la  voie  de 
la  vertu  et  une  soif  ardente  de  souffrir  pour  expier,  se  ren- 
dre de  moins  en  moins  indigne  de  l'union  surnaturelle  et 
ressembler  de  plus  eu  plus  au  Sauveur.  Il  pénètre  si  bien 
toute  l'âme,  qu'à  des  degrés  divers,  il  paralyse  ses  puis- 
sances, et  en  enchaîne  les  facultés;  c'est  le  phénomène  si 
connu  en  mystique,  et  si  souvent  étudié  sous  le  nom  de  li- 
gature ou  suspension  des  puissances.  Enfin,  à  son  plus  haut 
degré,  il  envahit  l'âme  d'une  manière  si  puissante,  l'Esprit 
divin  se  précipite,  pour  ainsi  dire,  si  impétueusement  en 
elle,  qu'elle  est  ravie  hors  d'elle-même,  et  se  trouve  élevée 
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aux  sublimes  mystères  de  l'extase,  à  ces  hauteurs  surnatu- 
relles où  l'union  mystique  atteint  ici-bas  sa  plénitude,  et, 
débordant  de  quelque  manière  sur  le  corps  lui-même,  lui 
communique  par  avance  quelques-unes  des  prérogatives 
qui  attendent  les  corps  glorifiés. 

Tous  ces  caractères  se  trouvent  parfaitement  mis  en  lu- 
mière par  S.  Bonaventure;  le  lecteur  n'aura  pas  de  peine 
à  les  retrouver  dans  la  description  qu'il  nous  donne  main- 
tenant des  différentes  étapes  ou  degrés  de  l'état  mystique. 

La  vie  mystique  doit  d'abord  être  précédée  d'une  pé- 
riode de  préparation,  car  «  la  vie  active  précède  la  vie  con- 
templative et  ceux  qui  désirent  s'élever  sur  la  montagne  de 
la  contemplation  doivent  auparavant  s'exercer  d'une  ma- 
nière parfaite  dans  l'action  ». 

Dans  le  Soliloque  l'âme  se  plaint  en  ces  termes  : 

«  Je  confesserai,  ô  homme,  avec  respect  et  humilité,  qu'il 
m'est  arrivé  quelquefois,  mais  trop  rarement  hélas,  au 
commencement  de  ma  conversion,  de  séparer  violemment 
mon  esprit  de  tout  ce  qui  est  terrestre  et  de  l'élever  par  un 
effort  extrême  à  contempler  les  choses  célestes.  A  quoi 
donc  m'a  servi  cette  élévation  de  mon  esprit,  puisque  nulle 
consolation  ne  me  fut  accordée?  »  Mais  le  Saint  répond  : 

«  Ce  n'est  pas  sans  raison,  ô  mon  âme,  que  tu  as  été  re- 
poussée d'une  façon  si  désolante  :  Tu  as  voulu,  je  pense, 
être  associée  aux  consolations  avant  d'avoir  pris  part  aux 
souffrances;  tu  as  voulu  devenir  participante  des  récom- 
penses avant  d'être  l'imitatrice  fidèle  des  vertus.  Efforce- 
toi  donc  d'abord  d'être  la  compagne  des  anges  par  la  pu- 
reté et  l'innocence...  et  alors  tu  pourras  avec  l'enfant 
prodigue  demander  et  obtenir  quelque  aumône  de  la  ten- 
dresse de  ton  père  ».  (Soliloq.,  cap.  n,  sub  fin).  Et  il  en- 
treprend ensuite  de  découvrir  par  quels  efforts  et  quels 
exercices  intérieurs,  l'on  peut  arriver  à  la  pleine  possession 
de  Dieu  : 

«  Je  pense,  sauf  meilleur  avis,  que  si  tu  veux  te  dispo- 
ser à  goûter  cette  douceur  céleste,  il  faut  te  séparer,  t'exer- 
cer  et  t'élever.  Dans  la  première  de  ces  choses,  tu  aspireras 
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le  parfum  de  cette  douceur;  dans  la  seconde,  tu  le  goûteras; 
dans  la  troisième,  tu  arriveras  de  temps  à  autre  à  t'en  nour- 
rir et  à  t'en  abreuver  jusqu'à  l'ivresse. 

«  Je  dis  donc,  d'abord,  que  tu  dois  te  séparer  du  péché, 
des  affections  déréglées,  des  consolations  temporelles  et  de 
l'amour  désordonné  des  créatures.  —  S.  Grégoire  expli- 
quant cette  parole  de  Job,  :  avant  de  manger  je  pousse  des 
soupirs,  (Moral,  lib.  5,  c.  vu.)  dit  fort  bien  :  manger  pour 
l'âme,  t'est  se  nourrir  de  la  contemplation  de  la  divine  lu- 
mière. Elle  soupire  donc  avant  de  manger,  parce  que  celui 
qui,  durant  cet  exil,  ne  s'humilie  pas  et  ne  gémit  pas  amè- 
rement dans  le  désir  des  biens  célestes,  ne  saurait  goûter 
les  joies  de  l'éternelle  patrie.  »  (Soliloq.,  cap  n,  sub  fin). 

«  Lorsque  l'âme  poussée  et  stimulée  par  l'espoir  de  la 
suprême  récompense  ou  par  la  crainte  du  supplice  éternel, 
ou  enfin  par  l'ennui  d'un  trop  long  séjour  dans  cette  vallée 
de  larmes,  est  visitée  par  de  nouvelles  lumières,  elle  s'em- 
brase par  de  saintes  affections  et  se  plonge  dans  l'anxiété 
par  de  célestes  méditations.  Alors,  rejetant  et  méprisant  ses 
anciens  défauts,  ses  désirs  des  premiers  temps,  acceptant 
le  nouveau  genre  de  vie  qui  lui  est  proposé  par  le  Père 
des  lumières,  de  qui  vient  tout  don  excellent  et  tout  bien 
parfait,  elle  devient  spirituellement  féconde  par  le  souffle 
de  la  grâce.  Mais  en  ce  moment,  que  se  passe-t-il  en  elle? 
sinon  que  la  vertu  du  Très  Haut  survient,  l'ombrage  d'un 
rafraîchissement  tout  divin,  apaise  les  feux  de  la  concu- 
piscence, communique  aux  yeux  de  son  esprit  une  force 
nouvelle,  une  aptitude  plus  grande,  et  que  le  Père  céleste 
répand  dans  cette  âme  une  semence  divine,  la  rend  en- 
ceinte et  la  féconde?  Après  cette  conception  sacrée,  son 
visage  devient  pâle  dans  les  conversations,  scus  l'impres- 
sion d'une  humilité  réelle;  elle  éprouve  en  soi  du  dégoût 
pour  toute  nourriture,  parce  qu'elle  est  pleine  de  mépris 
pour  tout  ce  qui  est  de  ce  monde  et  le  rejette  complète- 
ment. Ses  désirs  ont  varié  dans  leurs  objets,  depuis  qu'elle 
a  en  vue  des  biens  d'un  ordre  différent.  Quelquefois  même, 
elle   se    sent    languissante    et    malade   du    besoin   qu'elle 
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éprotrve  de  détruire  sa  volonté  propre.  Elle  s'avance  triste 
et  agitée  à  cause  des  péchés  commis  autrefois,  du  temps 
perdu  et  de  l'obligation  où  elle  est  de  vivre  et  de  conver- 
ser dans  le  monde  avec  des  hommes  dont  la  vie  est  toute 
profane.  Et  de  jour  en  jour  tout  ce  qui  est  extérieur,  tout 
ce  qui  frappe  les  yeux  du  corps,  commence  à  lui  devenir 
plus  à  charge,  par  ce  qu'elle  voit  intérieurement,  par  ce 
qu'elle  entend  intérieurement.  »  (De  septem  festivitatibus 
pueri.  Jesu  i). 

«  En  second  lieu,  l'àmc  doit  être  exercée  à  pratiquer  les 
bonnes  œuvres  et  à  souffrir  l'adversité,  selon  cette  parole  : 
Bienheureux  ceux  qui  pleurent,  parce  qu'ils  seront  conso- 
lés (Matth.  V.)  Ceux  que  la  vérité  possède  de  son  amour, 
elle  les  nourrit  de  ses  consolations...  Au  commencement, 
sans  doute,  la  voie  qui  conduit  à  la  vie  est  étroite,  mais, 
avec  le  temps,  elle  se  dilate  par  la  douceur  d'un  amour 
inestimable. 

a  En  troisième  lieu,  l'âme  s'élève  et  s'enivre  de  cette 
douceur.  Mais,  pour  cela,  elle  doit  se  séparer  de  toutes  les 
choses  terrestres,  s'élancer  au-dessus  d'elle-même,  du 
monde  et  de  toute  créature  sans  exception  et  arriver  à  pou- 
voir s'écrier  :  le  Roi  m'a  fait  entrer  dans  le  lieu  où  il  con- 
serve son  vin  le  plus  excellent.  »  (Cant.  2  —  Soliloq. 
cap.  ii,  |  ii,  sub  fin). 

Ainsi,  «  il  faut  d'abord  supporter  toute  adversité  par  la 
force,  sustenter  les  pauvres  et  les  indigents  par  la  justice, 
vaincre  la  concupiscence  par  la  tempérance,  éviter  les  em- 
bûches du  monde  et  de  l'antique  ennemi  par  la  prudence, 
comprendre  par  la  foi  que  Dieu  est  le  créateur  de  toutes  cho- 
ses, en  toutes  ses  œuvres  fixer  sur  lui  le  regard  de  son  espé- 
rance, comme  sur  le  rémunérateur  suprême,  l'aimer  de  tout 
son  cœur  comme  l'auteur  de  tout  bien.  Enfin,  il  faut,  le  hui- 
tième jour,  circoncire  l'âme  de  ses  imaginations  déréglées, 
de  ses  pensées  vaines  et  inutiles,  apaiser  tous  ses  mouve- 
ments et  régler  ses  affections  désordonnées;  c'est,  dis-je, 
après  toutes  ces  saintes  pratiques  qu'on  arrive  à  faire  repo- 
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ser  doucement  son  âme  dans  le  Seigneur  par  l'exercice  de  la 
contemplation.  C'est  alors  que  l'Enfant  est  nommé,  alors 
qu'on  lui  impose  le  doux  nom  de  Jésus,  alors  qu'on  sent 
et  qu'on  goûte  toute  la  suavité  de  ce  nom,  qu'on  expéri- 
mente sa  vertu,  qu'on  perçoit  sa  félicité.  »  (De  quinque 
festivitatibns,  ni,  sub  fin). 

Il  y  a  dans  l'exercice  de  l'âme  vers  Dieu,  trois  actes 
hiérarchiques,  la  purification,  l'illumination  et  la  perfec- 
tion. La  purification  nous  conduit  à  la  paix,  l'illumination 
à  la  vérité,  et  la  perfection  à  l'amour;  la  première  a  pour 
moyen  la  lecture,  la  deuxième,  la  méditation,  la  troisième, 
l'oraison;  la  purification  s'opère  en  tournant  son  regard 
vers  l'aiguillon  de  la  conscience,  l'illumination,  en  l'éle- 
vant vers  le  rayon  de  l'intelligence,  et  la  perfection  en 
l'arrêtant  sur  le  feu  de  la  sagesse.  Ainsi,  à  chacun  des 
trois  degrés  de  la  vie  mystique,  voie  purgative,  illumina- 
tive  et  unitive,  l'âme  doit  faire  usage  de  la  triple  res- 
source de  la  méditation,  de  l'oraison  et  de  la  contempla- 
tion. 

Dans  la  voie  purgative,  l'âme  doit  se  livrer  aux  médita- 
tions suivantes  :  elle  doit  s'irriter  contre  elle-même  par  le 
souvenir  de  ses  fautes,  s'exciter  par  la  réflexion  sur  elle- 
même,  se  diriger  dans  la  voie  droite  par  la  considération 
des  biens  qui  lui  sont  promis,  et  sur  chacun  de  ces  points 
elle  doit  produire  les  réflexions  les  plus  propres  à  la  dé- 
tacher du  péché  et  de  la  recherche  d'elle  même.  (Incen- 
dium  amoris,  cap.  i,  §  i.)  «  Que  celui  qui  désire  se  puri- 
fier se  tourne  donc  vers  l'aiguillon  de  la  conscience  de  la 
manière  que  nous  venons  d'indiquer.  Cependant,  en  cet 
exercice,  notre  méditation  peut  commencer  par  l'un  ou 
l'autre  de  ces  points,  passer  de  l'un  à  l'autre  et  s'y  arrêter, 
jusqu'à  ce  qu'on  reconnaisse  avoir  acquis  cette  sérénité 
et  cette  tranquillité  d'où  naît  la  joie  spirituelle.  Une  fois 
qu'on  la  possède,  l'esprit  est  prompt  à  s'élever  plus  haut. 
Ainsi,  cette  voie  commence  par  l'aiguillon  de  la  conscience 
et  se  termine  par  le  sentiment  de  la  joie  intérieure,  elle 
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s'exerce  dans  la  douleur  et  se  consomme  dans  l'amour,  » 
{Ibid). 

«  Après  la  voie  purgative  vient  la  voie  illuminative,  en 
laquelle  l'homme  doit  s'exercer  de  la  manière  suivante  au 
rayon  de  l'intelligence.  Le  rayon  doit  d'abord  être  tourné 
sur  les  maux  dont  on  a  été  délivré,  ensuite  dilaté  sur  les 
bienfaits  reçus,  et  enfin  sur  les  récompenses  promises,  car 
ce  sont  là  autant  de  méditations  propres  à  illuminer  l'âme 
et  à  la  préparer  aux  célestes  faveurs  de  l'union  avec  son 
Bien- Aimé.  »  (Ibid). 

«  Il  nous  reste,  en  dernier  lieu,  à  examiner  quel  genre 
d'exercice  demande  de  nous  le  feu  de  la  Sagesse.  Nous 
procéderons  donc  de  la  sorte  :  d'abord,  il  nous  faut  re- 
cueillir avec  sollicitude  et  empressement  ce  feu  sacré,  en- 
suite l'enflammer  et,  enfin,  l'élever  en  haut.  On  le  recueille 
en  retirant  son  cœur  de  tout  amour  de  la  créature;  la  rai- 
son qui  doit  nous  porter  à  nous  soustraire  ainsi  à  cet 
amour,  c'est  qu'il  ne  saurait  nous  servir;  que  s'il  nous  ser- 
vait, il  ne  saurait  nous  nourrir,  que  s'il  nous  nourrissait,  il 
ne  saurait  nous  rassasier.  Un  tel  amour  doit  donc  être  jus- 
tement banni  de  notre  cœur. 

Ce  feu  s'enflamme  lorsque  nous  tournons  toutes  nos  af- 
fections à  l'amour  de  l'Epoux  ;  et  cela  se  fait,  soit  en  consi- 
dérant cet  amour  en  soi-même,  soit  dans  les  Bienheureux, 
soit  dans  la  personne  de  l'Epoux.  Pour  y  arriver,  il  faut  se 
souvenir  que  cet  amour  supplée  en  nous  à  toute  indigence, 
qu'en  lui  réside  pour  les  Bienheureux  l'abondance  de  tout 
bien,  que  par  lui  nous  jouissons  de  la  présence  de  Celui  qui 
est  souverainement  désirable,  car  toutes  ces  choses  sont 
propres  à  enflammer  notre  cœur. 

Ce  feu  doit  être  élevé  en  haut  et  au-dessus  de  tout  ce 
qui  tombe  sous  les  sens,  de  tout  ce  que  notre  imagination 
embrasse,  de  tout  ce  que  notre  intelligence  conçoit,  et  cela 
dans  l'ordre  suivant  :  D'abord,  que  l'homme  apprenne  im- 
médiatement par  la  méditation  que  Celui  qu'il  désire  aimer 
ne  saurait  être  vu,  ni  entendu,  ni  senti,  ni  goûté,  ni  tou- 
ché, ni  tomber  sous  les  sens,  et  que,  cependant,  il  est  par- 
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dessus  tout  désirable.  Qu'il  se  souvienne,  en  second  lieu, 
que  Celui  qu'il  cherche  par  l'amour  ne  saurait  être  ren- 
fermé dans  un  espace,  montré  par  des  figures,  atteint  par 
des  nombres,  circonscrit  par  des  limites,  sujet  au  change- 
ment et  embrassé  par  notre  imagination,  et  que,  cependant, 
il  est  par-dessus  tout  aimable.  Qu'il  considère,  enfin,  que 
cet  objet  de  son  amour  ne  peut  être  démontré,  ni  défini,  ni 
compris,  qu'il  est  au-dessus  de  toute  appréciation,  de 
toute  investigation  et  de  tout  effort  de  l'intelligence,  et  qu'il 
est  entièrement  digne  d'amour.  »  (Incendium.  cap.  i  §  m). 

Nous  venons  de  voir  comment  l'exercice  de  la  médita- 
tion aide  l'âme  à  s'avancer  dans  les  trois  voies  de  la  vie 
mystique  :  demandons-nous  maintenant  quels  secours  elle 
doit  attendre  de  l'oraison. 

((  Nous  devons  savoir  que  dans  l'oraison  il  y  a  trois  de- 
grés ou  trois  parties  sans  lesquelles  elle  serait  imparfaite. 
Le  premier  degré  consiste  à  déplorer  notre  misère,  le 
deuxième  à  implorer  la  miséricorde  céleste,  et  le  troisième 
à  rendre  à  Dieu  l'hommage  souverain  qui  lui  est  dû.  Nous 
ne  pouvons  rendre  au  Seigneur  un  tel  honneur,  que  si 
nous  en  obtenons  de  lui  la  grâce,  et  nous  ne  pouvons  incli- 
ner son  cœur  à  nous  l'accorder,  qu'on  déplorant  et  en  lui 
manifestant  notre  misère  et  notre  indigence.  Toute  oraison, 
pour  être  parfaite,  doit  donc  réunir  ces  trois  choses;  une 
seule  venant  à  manquer,  les  autres  seraient  insuffisantes, 
et  ne  sauraient  fournir  une  mesure  entière.  Elles  doivent 
donc  demeurer  inséparables.  »  (Ibid.,  cap.  n). 

a  Si  l'on  veut  bien  comprendre  la  perfection  de  l'amour 
de  Dieu,  il  faut  savoir  qu'il  y  a  six  degrés  par  lesquels  on 
doit  passer  et  s'avancer  successivement  pour  posséder  cette 
perfection. 

Le  premier  degré  ''est  la  suavité,  car  c'est  eu  ce  degré 
que  l'homme  apprend  à  goûter  combien  le  Seigneur  est 
plein  de  charmes.  Cela  se  fait  en  se  séparant  de  tout,  et 
en  s'appliquant  à  Lui  seul  par  de  saintes  méditations... 

Le  deuxième  degré  est  l'avidité.  Quand  notre  âme  s'est 
une  fois  accoutumée  à  goûter  la  suavité,  elle  sent  naître  en 
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elle  une  telle  faim,  que  rien  ne  peut  la  satisfaire,  si  ce  n'est 
la  possession  parfaite  de  Celui  qu'elle  aime.  Mais,  comme 
elle  ne  saurait  arriver  dans  le  temps  à  cette  possession, 
parce  que  l'objet  de  ses  soupirs  est  encore  bien  éloigné, 
elle  s'élance  continuellement  en  avant  et  sort  d'elle-même 
par  un  amour  tout  d'extase;  elle  pousse  des  cris  et  dit 
avec  Job  :  Mon  âme  a  désiré  être  élevée  et  mes  ossements 
ont  demandé  la  mort;  ou  bieu,  avec  le  psalmiste  :  Comme 
Ip  cerf  altéré  soupire  après  la  fraîcheur  des  fontaines, 
ainsi  mon  âme,  6  mon  Dieu,  soupire  après  vous! 

Le  troisième  degré  est  le  rassasiement  qui  naît  de  l'avi- 
dité. Car  celui  qui  soupire  après  le  souverain  bien  se  porte 
vers  Dieu  avec  une  grande  violence,  et  s'élève  au-dessus 
de  la  terre,  ressent  un  dégoût  profond  pour  tout  ce  qu'il 
voit  autour  de  lui;  il  en  est  comme  rassasié  et  ne  peut 
trouver  de  contentement  en  rien  hors  de  son  Bien-Aimé. 
Et  comme  un  homme  une  fois  rassasié  éprouve  plutôt  une 
répulsion  vive  que  de  la  satisfaction  en  prenant  de  la 
nourriture,  ainsi,  à  ce  degré,  notre  cœur,  transporté  par 
l'amour,  se  détourne  avec  force  de  tout  objet  créé. 

Le  quatrième  degré  est  Yioresse  qui  est  produite  par  le 
rassasiement.  Cette  ivresse  consiste  en  ce  que  notre  amour 
pour  Dieu  est  tel  que,  non  seulement  il  nous  inspire  du 
dégoût  pour  toute  satisfaction  terrestre,  mais  qu'il  nous 
fait  trouver  notre  joie  dans  les  tourments  et  nous  les  fait 
chercher  de  préférence  aux  consolations,  dans  le  désir  de 
plaire  à  Celui  qui  est  l'objet  de  notre  affection,  et  nous 
remplit  d'allégresse,  avec  l'Apôtre,  au  milieu  des  peines, 
des  opprobres  et  des  humiliations. 

Le  cinquième  degré  est  la  sécurité,  qui  a  sa  source  dans 
l'ivresse.  En  effet,  lorsqu'une  âme  sent  en  elle-même  tant 
d'amour  pour  Dieu,  qu'elle  est  prête  à  souffrir  volontiers 
pour  lui  tout  malheur  et  tout  opprobre,  elle  met  dehors  la 
crainte,  et  elle  conçoit  une  telle  espérance  du  secours  de 
son  Seigneur  qu'elle  ne  juge  pas  possible  d'être  séparée 
de  Lui.  C'est  dans  ce  degré  qu'était  l'Apôtre,  quand  il  s'é- 
criait :  Qui  nous  séparera  de  la  charité  de  Jésus-Christ  ? 


LA   VIE   MYSTIQUE  245 

Le  sixième  degré  est  une  tranquillité  pleine  et  véritable, 
en  laquelle  l'âme  jouit  d'une  telle  ;)aix  et  d'un  tel  repos, 
qu'elle  est,  en  quelque  sorte,  dans  le  silence  et  le  sommeil 
et  comme  placée  dans  l'arche  de  Noé,  à  l'abri  de  toute 
perturbation.  Qui  pourrait,  en  effet,  causer  quelque  anxiété 
à  une  âme  qu'aucun  aiguillon  de  cupidité  ne  traverse, 
qu'aucun  sentiment  de  crainte  n'agite?  En  cette  âme  règne 
la  paix  :  elle  a  atteint  l'état  le  plus  sublime,  elle  goûte  un 
calme  parfait  et  le  vrai  Salomon  se  repose  en  elle,  car  c'est 
dans  la  paix  qu'il  a  établi  sa  demeure...  Une  fois  en  pos- 
session d'un  tel  bien,  il  devient  facile  de  faire  tout  ce  qui 
est  parfait,  d'agir  ou  de  souffrir,  de  vivre  ou  de  mourir.  » 
(Jncendium,  cap.  n,  §  i). 

Mais,  à  côté  de  la  méditation  et  de  l'oraison,  l'âme  pos- 
sède encore  un  autre  moyen  de  s'élever  à  l'union  surnatu- 
relle, et  ce  moyen  n'est  autre  que  la  contemplation,  qui  lui 
permet  d'entrer  dans  la  Jérusalem  céleste.  Ici,  encore, 
nous  devons  montrer  comment  ce  saint  exercice  aide  l'âme 
à  s'avancer  progressivement  dans  les  trois  voies  de  la  vie 
spirituelle. 

«  Il  est  nécessaire  que  l'Eglise  militante  soit,  autant 
qu'il  est  possible,  conforme  à  l'Eglise  triomphante,  que  les 
mérites  soient  en  rapport  avec  les  récompenses  et  que  les 
exilés  ressemblent  aux  enfants  de  la  patrie.  Or,  dans  la 
gloire,  il  y  a  un  triple  bien  dans  lequel  consiste  la  perfection 
de  la  récompense,  c'est  la  possession  de  la  paix  suprême, 
la  vue  de  la  vérité  souveraine  et  la  jouissance  de  la  charité 
par  excellence...  Celui  qui  veut  se  rendre  digne  d'arriver 
à  cette  béatitude  doit  donc,  durant  sa  vie,  s'appliquer  à 
posséder  ces  biens...  Mais,  pour  en  arriver  là,  il  est  néces- 
saire de  distinguer  chacun  de  ces  ordres  en  trois  degrés 
d'élévation,  selon  les  trois  voies  de  la  vie  spirituelle,  la 
voie  purgative  qui  rejette  bien  loin  le  péché,  la  voie  illumi- 
native  qui  s'attache  à  imiter  Jésus-Christ  et  la  voie  unitive 
qui  consiste  en  la  réception  de  l'Esprit-Saint,  car  chaque 
voie  a  ses  degrés,  et  l'on  y  part  du  plus  bas  pour  atteindre 
au  plus  élevé. 
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Or,  les  degrés  pour  arriver  au  repos  d'une  paix  pro- 
fonde sont  au  nombre  de  sept  : 

Le  premier,  c'est  la  honte  qui  est  produite  en  nous  par 
le  regret  de  nos  péchés,  et  cela  à  cause  de  leur  grandeur, 
de  leur  multitude,  de  leur  indignité  et  de  leur  ingratitude. 

Le  deuxième  est  la  crainte  causée  par  la  vue  du  juge  su- 
prême, et  cela  aussi  pour  quatre  motifs  :  l'absence  en 
nous  de  tout  bien,  l'aveuglement  de  notre  raison,  l'endur- 
cissement de  notre  volonté  et  la  condamnation  qui  en  sera 
la  conséquence. 

Le  troisième  degré,  c'est  la  douleur  que  produit  en  nous 
la  considération  des  torts  que  nous  avons  soufferts  par  la 
perte  de  l'amitié  divine,  la  ruine  de  notre  innocence,  la 
blessure  infligée  à  notre  nature  et  la  dissipation  de  notre 
vie  passée. 

Le  quatrième  degré,  c'est  le  cri  qui  implore  le  secours 
de  Dieu  le  Père,  du  Fils  notre  Rédempteur,  de  la  Vierge 
Marie  et  de  l'Eglise  triomphante. 

Le  cinquième  degré  est  la  sévérité  à  éteindre  le  foyer  qui 
est  allumé  en  nous,  foyer  d'avidité  qui  embrasse  toute  mé- 
chanceté, de  volupté,  qui  est  la  concupiscence,  et  foyer  de 
vanité,  qui  n'est  autre  que  l'orgueil. 

Le  sixième  degré,  c'est  l'ardeur  à  désirer  le  martyre, 
parce  que  là  se  trouvent  la  rémission  parfaite  de  la  faute, 
l'abolition  entière  de  la  tache,  la  satisfaction  complète  de 
la  peine  et  le  retranchement  total  de  la  concupiscence. 

Enfin,  le  septième  degré,  c'est  le  sommeil  à  l'ombre  de 
Jésus-Christ.  C'est  là  que  l'on  goûte  la  paix  et  le  calme,  car 
l'homme  s'y  sent  en  sûreté  à  l'abri  des  ailes  de  son  Dieu  et 
n'a  plus  à  redouter  les  ardeurs  de  la  concupiscence  et  la 
crainte  des  châtiments  ».  (Incendium  amoris.  cap.  ni,  §  i.). 

C'est  ainsi  qu'on  se  purifie  et  qu'on  arrive  à  la  paix  qui 
est  le  fruit  de  la  voie  purgative. 

La  voie  illuminative  nous  introduit  dans  la  splendeur  de 
la  vérité  par  sept  degrés  qui  portent  tous  sur  la  considéra- 
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tion  des  souffrances  du  Sauveur  et  des  bienfaits  qu'il  nous 
a  acquis  par  sa  sainte  passion. 

La  vie  unitive,  enfin,  nous  conduit  à  la  douceur  de  la  cha- 
rité par  sept  degrés  que  S.  Bonaventure  expose  ainsi  :  «  Si 
vous  voulez  arriver  à  la  perfection  delà  charité  et  de  l'amour 
de  l'Esprit- Saint,  avancez-vous  successivement  par  les  sept 
degrés  suivants  :  une  vigilance  qui  excite,  une  confiance  qui 
fortifie,  un  désir  qui  enflamme,  un  transport  qui  élève,  une 
complaisance  qui  repose,  une  joie  qui  délecte  et  une  union 
qui  attache  intimement.  Il  faut  donc  que  la  vigilance  vous 
tienne  toujours  en  attente  à  cause  de  la  venue  inopinée  de 
l'Epoux  et  que  vous  puissiez  dire  :  «  Mon  Dieu,  je  veille  en  vo- 
tre présence  dès  l'aurore.  —  Je  dors,  mais  mon  cœur  veille. 
—  Mon  âme  vous  a  désiré  durant  la  nuit,  et  je  m'éveillerai, 
dès  le  point  du  jour  pour  vous  chercher  de  toute  V étendue  de 
mon  esprit  et  de  mon  amour  ».  (Ps.  62,  Cant.  5,  Is.  26). 

Il  faut,  en  second  lieu,  que  la  confiance  vous  fortifie,  à 
cause  de  la  fidélité  de  l'Epoux,  et  que  vous  vous  écriiez 
en  toute  vérité  :  J'ai  mis  mon  espérance  en  vous,  Sei- 
gneur !  —  Alors  même  qu'il  me  donnerait  la  mort,  j'espé- 
rerai en  Lui.  (Ps.  10,  30.  —  Job.  13.). 

Il  faut  que  le  désir  vous  enflamme  à  cause  de  la  douceur 
de  l'Epoux:  /Je  même  que  le  cerf  soupire  après  les  eaux, 
ainsi  mon  âme  soupire  après  vous,  ô  mon  Dieu!  L'amour 
est  fort  comme  la  mort!  Je  languis  d'amour!  (Ps.  41.  — 
Cant.  8,  2.  —  Ps.  83.)  que  le  ravissement  vous  élève  à  cause 
des  hauteurs  où  l'Epoux  habite  :  Que  vos  tabernacles  sont 
aimables,  Seigneur  des  vertus  !  —  Attirez-moi  après  vous  et 
je  courrai  à  Codeur  de  vos  parfums.  —  Mon  âme  a  désiré 
se  voir  élevée  au-dessus  de  la  terre,  (Gant.  i.  Job.  7  —  Cant. 
2,  5.)  —  que  la  complaisance  vous  repose  eu  la  beauté  de 
l'Epoux  :  Mon  Bien- Aimé  est  à  moi,  et  je  suis  à  Lui.  —  Mon 
Bien-aimé  est  choisi  entre  mille  (Cant.  n,  5.)  —  que  la  joie 
vous  délecte  par  la  plénitude  apportée  par  l'Epoux  :  Vos 
consolations  ont  rempli  mon  âme  à  proportion  des  douleurs 
nombreuses  dont  mon  cœur  a  été  pénétré  —  Combien  est 
grande,  Seigneur,  V abondance  de  votre  douceur!  —  Je  suis 


248  SAINT  BONAVENTURE 

rempli  de  joie,  je  surabonde  de  consolation.  (Ps.  93,  30  — 
II.  Cor.  7.). 

Il  faut,  enfin,  que  l'union  vous  attache  intimement  à  cause 
de  la  force  qui  se  trouve  en  l'amour  de  l'Epoux,  et  que  vous 
fassiez  entendre  ces  paroles  :  Qu'Uni  est  doux  de  m' attacher 
au  Seigneur  !  —  Qui  donc  me  séparera  de  la  charité  de  Jé- 
sus-Christ? ))  (Ps.  72.  Rom.  8.  —  Incendium,  cap.  m,  fin.). 

Ainsi,  après  tous  ces  efforts,  mais  par  un  pur  effet  de  la  mi- 
séricorde divine,  l'âme  est  admise  à  l'union  la  plus  intime 
avec  le  Sauveur  ;  pour  elle,  les  durs  labeurs  de  la  journée  sont 
achevés  ;  en  plein  midi  elle  a  supporté  le  poids  du  jour  et 
de  la  chaleur  dans  les  exercices  préparatoires  de  la  voie  pur- 
gative et  de  la  voieilluminative;  maintenant  le  soir  est  venu, 
le  jour  baisse,  partout  règne  le  silence  et  le  calme,  et  tout 
doucement  l'âme  entre  dans  le  sommeil  bienheureux  de  l'u- 
nion, de  l'extase  et  du  ravissement  où  l'on  goûte  les  dé- 
lices du  repos. 

Cette  union  est  un  sommeil,  parce  que  toutes  les  puissan- 
ces de  l'âme  se  retirent  respectueusement  et  se  taisent  en 
présence  du  Sauveur  :  «  Quand  la  nuit  de  la  contemplation 
arrive,  le  travail  du  jour  cesse,  parce  que  la  vertu  de  l'ac- 
tion va  s'affaiblissant  ». 

Enfin,  si  la  contemplation  est  une  nuit  par  le  silence  pros- 
terné où  se  tiennent  toutes  les  puissances  de  l'âme  et  par 
le  repos  délicieux  qu'elle  goûte  dans  le  sein  du  Bien-Aimé,  il 
faut  dire  aussi  qu'elle  est  un  plein  midi  où  le  soleil  éblouis- 
sant de  l'amour  verse  à  torrents  ses  feux  les  plus  ardents. 
Si  en  ce  plein  midi  de  l'amour,  vous  désirez  trouver  le  Sau- 
veur a  cherche-le  dans  sa  demeure  où  il  séjourne  avec 
l'Epouse,  au  milieu  des  embrassements  et  des  baisers.  C'est 
là  qu'il  se  repose  sur  le  midi,  quand  la  splendeur  de  l'éter- 
nelle Vérité  verse  sa  lumière  avec  plus  d'abondance,  quand 
l'ardeur  de  la  céleste  charité  verse  ses  flammes  avec  plus  de 
douceur,  c'est-là  qu'il  fait  entendre  à  l'oreille  de  l'épouse  les 
secrets  de  sa  profonde  et  impénétrable  sagesse  ;  là  qu'il  com- 
munique les  dons  inappréciables  de  sa  suprême  et  incom- 
parable magnificence,  là  qu'il  se  montre  familier,  caressant, 
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consolateur,  là  qu'il  dit  à  sa  Bien-aimée:  Demandez  ce  que 
vous  voulez  et  on  vous  ï accordera.  Oh!  que  bienheureux 
sont  ceux  qui  trouvent  Jésus  dans  le  secret  profond  de  cette 
demeure,  qui  ne  craignent  point  de  pénétrer  jusque-là!  Oh! 
qu'il  y  en  a  peu  qui  savent  trouver  Jésus  dans  le  jardin  de 
délices  !  Cependant,  ils  sont  en  plus  petit  nombre  encore 
ceux  qui  le  découvrent  dans  le  lieu  où  il  renferme  son  vin 
le  plus  excellent,  et  en  nombre  encore  plus  faible,  ceux  qui 
osent  s'avancer  jusqu'au  secret  de  sa  demeure,  ou  plutôt, 
il  n'y  a  que  ses  amis  les  plus  intimes  qui  en  ont  le  courage. 
Et  c'est  pourquoi  il  est  écrit  :  0  Filles  de  Jérusalem,  je 
vous  conjure  de  ne  point  éveiller  celle  que  j'aime  et  de  ne 
point  la  tirer  de  son  repos  jusqu'à  ce  qu'elle  s'éveille  elle- 
même  ».  (De  quinque  festivitatibus,  IV.). 

Enfin,  ce  qui  achève  d'élever  à  l'infini  l'ivresse  de  cette 
union  bienheureuse,  c'est  que  l'âme  a  le  sentiment  très  net 
que  tous  ces  transports  ne  sont  que  le  prélude  des  joies  de 
l'éternité,  et  cette  pensée  suffit  pour  que  dans  un  corps, 
mortel,  elle  commence  à  mener  une  vie  toute  céleste. 

Une  fois  séparée  du  corps,  l'âme  monte  vers  la  Trinité 
Sainte.  Or  c'est  dans  le  sein  de  la  divinité  qu'elle  doit  trou- 
ver le  couronnement  et  le  perfectionnement  de  ses  contem- 
plations, car,  si  la  vie  contemplative  commence  ici-bas, 
ce  n'est  que  dans  le  ciel  qu'elle  devient  parfaite.  L'amour 
est  un  feu  qui  s'allume  sur  la  terre  et  qui  s'embrasera  de 
plus  en  plus  lorsqu'il  lui  sera  donné  de  voir  l'objet  après 
lequel  il  soupire.  L'àme  séparée  du  corps  accomplit  d'une 
manière  d'autant  plus  parfaite  les  actes  de  la  vie  contem- 
plative, qu'elle  est  délivrée  d'un  plus  lourd  fardeau  et  qu'elle 
aime  son  Bien-Aimé  d'un  amour  plus  intense. 

L'àme  mystique  ne  craint  plus  la  mort  ;  elle  la  désire  au 
contraire;  elle  la  salue  de  loin  comme  sa  suprême  déli- 
vrance, comme  le  terme  naturel  auquel  tend  la  voie  unitive, 
comme  l'entrée  dans  la  bienheureuse  patrie,  comme  l'au- 
rore de  ce  jour  éternel  où  l'amour  vivant  la  recevra  dans 
les  embrassements  d'une  ivresse  infinie. 

Elle  savoure  ici-bas  l'avant-goût  des  célestes  douceurs, 
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ses  désirs  la  précèdent  dans  la  sainte  patrie,  c'est  là  qu'est 
son  cœur,  c'est  là  que  se  dirigent  et  ses  pensées  et  ses  as- 
pirations; elle  a  brisé  tous  les  liens  qui  la  rattachaient  à  la 
terre  et,  libre  enfin,  elle  plane  sur  les  hauteurs  et  peut 
s'écrier  avec  le  bienheureux  Apôtre:  «  Toute  ma  vie  est 
avec  Jésus-Christ  dans  le  ciel  ». 


CHAPITRE  VIII 
La  Sainte  Vierge. 

Les  symboles  do  Marie  dans  les  Ecritures.  —  Les  prérogatives 
de  la  Vierge  et,  en  particulier,  son  immunité  de  tout  péché 
actuel.  —  La  question  de  l'ImuKiculée-Conception.  —  Les  ser- 
mons de  S.  Bonaventure  sur  les  fêtes  de  la  Vierge.  —  Plans  et 
résumés.  — Quatrième  sermon  pour  la  fête  de  l'Assomption. 

Il  convenait  à  l'âme  tendre  et  délicate  de  S.  Bonaventure 
de  nourrir  la  dévotion  la  plus  filiale  à  l'égard  de  la  mère 
de  Dieu;  partout,  dans  ses  écrits,  nous  trouvons  des  témoi- 
gnages de  cette  piété,  mais  surtout  dans  les  sermons  où  il 
prend  comme  sujet  de  son  discours  quelqu'une  des  fêtes 
consacrées  à  la  Vierge.  Les  Editeurs  ont  recueilli  cinq  ser- 
mons sur  la  Purification,  six  sur  l'Annonciation,  cinq  sur 
l'Assomption,  sept  sur  la  Nativité  de  la  Bienheureuse  Vierge, 
mais  il  est  certain  que  le  Saint  en  a  prononcé  beaucoup 
d'autres;  la  grande  difficulté  ici  n'est  pas  de  les  retrouver, 
mais  plutôt  de  distinguer  ce  qui  est  apocryphe  de  ce  qui 
est  vraiment  l'œuvre  du  moine  franciscain. 

Tantôt  S.  Bonaventure  cherche  dans  l'Ecriture  les  ima- 
ges, les  symboles,  les  types  qui  représentent  la  mère  de  Dieu  ; 
elle  est  l'Eve  nouvelle,  qui  tend  au  genre  humain  le  fruit 
de  la  vie  et  de  son  pied  virginal  écrase  la  tête  du  serpent  sé- 
ducteur; elle  est  l'Esther  du  nouveau  Testament,  qui  d'un 
rang  humble  et  obscur  se  voit  appelée  à  trôner  près  du  grand 
Roi  et  ne  se  sert  de  son  pouvoir  que  pour  arracher  à  une 
mort  certaine  les  enfants  de  son  peuple;  elle  est  la  nouvelle 
Judith  qui  triomphe  de  l'ennemi  du  genre  humain  et  lui 
enlève  désormais  toute  domination  et  tout  pouvoir  {De  Pu- 
rifient., ii.  p.  641.  b.).  Elle  est  cette  femme  que  le  phophète 
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aperçut  dans  la  nue,  la  tête  couronnée  d'étoiles  et  les  pieds 
reposant  sur  le  disque  de  la  lune;  elle  est  l'aurore,  aurora 
consur gens,  qui  annonce  l'arrivée  du  soleil  de  justice  et  pré- 
pare tous  les  cœurs  à  le  recevoir.  Elle  est  la  source  scellée 
dont  les  ondes  limpides  n'ont  jamais  été  troublées;  le  lis 
des  champs  que  rien  ne  ternit;  la  femme  forte,  plus  rare 
que  la  pierre  précieuse;  le  palmier  qui  donne  son  ombre  le 
long  des  eaux;  le  baume  qui  répand  au  loin  son  parfum; 
la  sainte  cité  dans  laquelle  naît  l'Homme  par  excellence  : 
Homo  natus  est  inea  et  ipse  fundavit  eam  Altissimus  (Ps. 
88-5  —  p.  651  a.  De  Puriftcat.,  iv.)  ;  ce  tabernacle  très  pur 
que  le  Très-Haut  a  purifié  pour  venir  y  faire  sa  demeure  : 
sanctiftcavit tabernaculum  suum  Altissimus.  (De puriftcat., 
il,  p.  641  b.)  l'arche  très  Sainte  qui,  après  Dieu,  vient  au 
secours  de  son  peuple  :  Surge,  Domine,  in  requiem  suam, 
tu  et  arca  sanctificationis  tuœ  ;  (Ps.  cxxxi.  8.  De  Puriftcat, 
il,  p.  642  a.)  ;  l'exemplaire  vivant  que  Dieu  propose  à  tous  les 
hommes,  en  leur  disant  comme  il  fut  dit  au  prophète:  Ins- 
pice  et  fac  secundam  exemplar  ;  (Exod  :  xxv-40  —  De  Pu- 
riftcat., i,  p.  637  b.);  le  temple  vers  lequel  marche  le  Sei- 
gneur :  statim  veniet  ad  templum  suum  Dominator  quem 
vos  quœritis;  (Malach.  in-1  —  p.  642  b  —  cf.  649  b  suiv.); 
le  lit  de  repos  :  reclinatorium  aureum,  où  toute  l'auguste 
Trinité  trouve  ses  délices;  (Gantic.  ni.  3.  de  Puriftcat.,  col- 
lât, i,  p.  639  b.)  ;  l'étoile,  stella  maris,  qui  brille  au  fond 
des  cieux  et  dont  la  vue,  après  les  tourmentes  de  la  tempête, 
porte  la  joie,  l'espérance  et  le  courage  dans  le  cœur  des 
nautonniers.  (De  puriftcat.  i,  636  b.). 

Tantôt  il  chante  ses  bienfaits  :  sa  bonté  miséricordieuse 
qui  l'incline  vers  les  pécheurs,  sa  douceur  qui  les  accueille, 
sa  piété  qui  leur  obtient  le  pardon,  son  intercession  qui  fait 
descendre  sur  eux  toutes  les  grâces  du  ciel. 

Tantôt  il  exalte  sa  gloire  :  il  la  chante  s'élevant  comme 
un  astre  étiucelant,  faisant  son  entrée  triomphale  au  milieu 
des  applaudissements  de  la  cour  céleste  et  recevant  de  la 
main  du  Père  éternel  le  diadème  qui  consacre  sa  domination 
sur  les  anges,  les  Saints,  les  hommes  et  les  démons. 
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Le  saint  Docteur  revient  d'une  manière  toute  spéciale 
sur  les  prérogatives  dont  Dieu  a  voulu  orner  celle  qu'il 
avait  choisie  pour  ôtre  sa  mère. 

Il  y  a  en  elle  un  triple  privilège  de  condition,  de  nativité, 
et  de  conception  :  de  conception,  car  Dieu  l'a  créée  avec 
un  dessein  tout  spécial  et  par  l'effet  d'une  prédestination 
très  particulière,  d'après  cette  parole  du  Psalmiste:  (73-16). 
Tu  fabricatus  es  auroram  et  solem  :  l'aurore  qui  précède 
l'éclat  du  soleil,  n'est-ce  pas  Marie  qui  apparaît  au  monde 
pour  préparer  la  voie  au  soleil  de  justice?  —  un  privilège 
de  nativité,  car  seule  de  tous  les  enfants  d'Adam,  elle  n'a 
point  été  soumise  à  la  tâche  originelle  —  un  privilège  de 
conception,  puisqu'elle  a  mis  au  monde  le  Sauveur,  sans 
rien  perdre  de  son  intégrité  parfaite.  (De  Nativitate  B.  M. 
V.  Sermo  h,  p.  720  b.). 

S.  Bonaventure  enseigne  donc  que  Marie  échappa  d'une 
certaine  manière  à  la  tache  originelle;  mais  il  n'admet  point, 
cependant,  que  sa  conception  eût  été  immaculée.  Elle  a  été 
conçue  dans  le  péché,  comme  tous  les  enfants  d'Adam 
auxquels  la  rattache  tous  les  liens  delà  chair  et  du  sang;  mais 
elle  n'est  pas  née  dans  le  péché.  (De  Nativitate,  Sermo  vi, 
p.  719  a.  —  Beata  Virgo  etsi  in  originali  concepta  sit,  sine 
originali  nata  est.)  A  peine  son  âme  a-t-elle  été  jointe  à  son 
corps  que,  par  l'effet  d'une  faveur  toute  spéciale  et  unique, 
elle  reçoit  la  plénitude  de  la  grâce,  (Append.  03)  et  de- 
vient, dès  lors,  aux  yeux  de  Dieu  pure  et  plus  éclatante  que 
la  lumière  du  soleil.  (Sermo,  xxvi,  in  Nativitate  Domini, 
p.  125  a.). 

Elle  se  trouve  ainsi  purifiée  et  confirmée  en  grâce.  Sa 
purification  dès  le  sein  de  sa  mère  fut  double,  résultant  de 
l'infusion  d'une  double  grâce,  la  grâce  que  dans  l'ordre  ac- 
tuel confère  le  baptême  et  celle  que  donne  le  sacrement  de 
pénitence.  Une  première  grâce  la  purifie  de  la  tâche  ori- 
ginelle; ce  fut  là  une  purification  intérieure  et  très  réelle, 
puisque  Marie,  comme  tous  les  enfants  d'Adam,  était  conçue 
avec  cette  souillure  à  laquelle  seul  a  échappé  Jésus-Christ. 

La  seconde  purification  fut  plutôt  symbolique  et   exté- 
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rieure;  l'abondance  de  la  grâce  divine  se  répandit  en  elle 
si  largement  que  la  Vierge  n'eut  jamais  besoin  de  recevoir 
la  purification  des  fautes  actuelles;  tous  les  feux  de  la  con- 
cupiscence furent  éteints  en  elle,  elle  ne  commit  jamais  la 
plus  petite  faute  vénielle  et  même,  par  l'effet  de  la  fixation 
de  sa  volonté  en  Dieu,  elle  se  trouva  dans  une  heureuse 
impuissance  de  pécher  et  de  se  détourner  du  souverain 
Bien.  (Append  54.) 

Mais  c'est  dans  le  Commentaire  sur  le  livre  des  Sentences, 
qu'il  convient  de  chercher  la  doctrine  de  S.  Bonaventure. 
Dépouillée  des  effusions  naturelles  à  un  cœur  aimant  et 
à  un  esprit  si  empreint  de  mysticisme,  sa  pensée  se  déve- 
loppe ici  avec  beaucoup  plus  de  précision  théologique  et, 
sur  cette  grave  question  de  la  préservation  de  Marie,  il  éta- 
blit les  points  de  doctrine  suivants  qui  résument  assez  bien 
l'enseignement  courant  à  l'époque  où  il  écrivait. 

En  premier  lieu,  la  chair  de  la  Bienheureuse  Vierge  ne 
fut  pas  sanctifiée  avant  l'animation,  car  la  sanctification  est 
un  don  céleste  qui  s'ajoute  du  dehors  à  la  créature  et  qui, 
dans  la  créature,  ne  peut  affecter  que  la  partie  spirituelle  : 
il  ne  saurait  donc  être  question  d'une  sanctification  qui  pré- 
céderait l'infusion  de  l'âme  f. 

En  second  lieu,  Marie  n'a  été  sanctifiée  qu'après  avoir 
d'abord  contracté  la  tâche  originelle.  On  objecte,  sans  doute, 
avec  S.  Anselme  (De  Concept.  Virginal.,  c,  xvin.)  et 
avec  S.  Jean  Damascène  (De  fide.  orthodox,  lib.  iv,  cap. 
iv,  c.  xvii.)  qu'il  convenait  que  le  Verbe  naquît  d'une  mère 
toute  immaculée  et  dont  la  pureté  n'eût  de  supérieure  que 
celle  de  Dieu;  mais  on  oublie  cette  parole  si  formelle  de 
l'Apôtre:  Omnes  in  Adam  peccaverunt .  (Rom.,  v.  4.2.):  si 
tous  ont  péché  en  Adam,  c'est  qu'ils  se  trouvaient  de  quel- 
que manière  en    lui,  secundum  seminalem  rationem  :  or 


1.  Sent.  III,  a.  1,  q.  1,  fund.  2  :  «  Sanctificatio  est  per  aliquod 
munus  gratise  Spiritus  Sancti  ;  sed  gratia  non  habet  esse  in  carne, 
sed  in  anima  :  ergo  non  videtur  quod  ante  fuerit  carni  gratia 
infusa  quam  animse.  » 
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tel  fut  aussi  incontestablement  le  cas  de  la  bienheureuse 
Vierge  :  ergo  videtur  quod  contraxit  peccatum  originale, 
sicut  et  alii.  On  oublie  aussi  cette  parole  de  S.  Augustin  : 
Nemo  liberatur  a  massa  peccaii  nisi  fide  Redemptoris  (De 
corrupt.et  Grat.c.  vu.  n°  41.),  Personne  n'est  délivré  du 
péché  que  par  la  foi  dans  le  Rédempteur.  Il  ne  s'agit  ici 
évidemment  que  du  péché  originel  et,  comme  la  proposition 
n'admet  absolument  aucune  exception,  il  faut  dire  que  la 
Vierge,  olie  aussi,  a  été  délivrée  du  péché  par  la  foi  dans 
le  Rédempteur.  Et  comme,  d'autre  part,  on  ne  saurait  être 
délivré  d'un  péché  qu'on  n'a  pas  contracté,  il  s'ensuit 
manifestement  que  la  souillure  originelle  s'est  trouvée  en 
elle  comme  en  toutes  les  créatures  qu'a  purifiées  le  sang 
du  Sauveur. 

D'ailleurs,  si  Marie  n'avait  point  encouru  la  tâche  origi- 
nelle, on  ne  voit  point  comment  elle  aurait  pu  être  soumise 
à  la  loi  de  la  mort.  Ou  bien  il  faudrait  dire  qu'elle  a  subi 
ce  joug  humiliant  sans  l'avoir  mérité,  ce  qui  est  contraire  à 
l'infinie  justice  de  Dieu,  ou  qu'elle  a,  par  sa  mort,  réparé 
la  chute  du  genre  humain,  ce  qui  serait  outrageant  pour 
Jésus-Christ,  puisqu'il  s'ensuivrait  que  la  réparation  ap- 
portée par  le  Sauveur  n'a  point  été  suffisante  :  Restât  ergo 
quod  habuit  peccatum  originale. 

Dire  que  Marie  n'a  point  été  rachetée  de  la  faute  originelle, 
c'est  ravir  au  Sauveur  un  de  ses  plus  beaux  titres  de  gloire, 
s'il  est  vrai  que  Dieu  se  glorifie  dans  les  Saints  qu'il  rachète 
et  purifie.  Sans  doute,  l'opinion  qui  soutient  que,  dès  le 
premier  instant  de  sa  conception,  la  bienheureuse  Vierge  fut 
remplie  de  la  grâce  sanctifiante,  n'est  pas  destituée  de  toute 
raison1,  mais  l'opinion  contraire  paraît  plus  commune, 
plus  raisonnable  et  plus  sûre  2.  Plus  commune,  puisque 
c'est  l'opinion  que  presque  tous3  tiennent;  plus  raisonna- 
ble :  avant  de  renaître,  il  faut  naître;  avant  d'avoir  telle  ou 

1.  t   Videtur  posse  fulciri  multiplici  congru ontia.  » 

2.  €  Hic  lutem  modus  dicendi  communior  est,  et  rationabilior 
et  securior.  » 

3.  t  Fere  omnes.  » 
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teiie  qualité,  il  faut  être  ;  dans  l'ordre  du  temps  l'âme  a 
dû  être  unie  au  corps  avant  de  recevoir  la  grâce  divine,  et 
comme  toute  créature  est  souillée,  l'âme  a  d'abord  com- 
mencé par  être  infectée  de  cette  souillure,  et  ce  n'est  que 
plus  tard  que  la  grâce  divine  l'a  purifiée  et  régénérée. 
Opinion  plus  sûre  enfin,  parce  qu'elle  est  conforme  à  la 
piété  des  fidèles  et  à  l'autorité  des  Saints. 

Les  Saints  sont  unanimes  à  déclarer  que  seule  la  per- 
sonne sacrée  du  Sauveur  fait  exception  à  la  grande  loi  for- 
mulée par  S.  Paul  :  Omnes  in  Adam  peccaveruni,  et  l'en- 
seignement des  Ecoles  n'a  pas  varié  sur  ce  point  :  Nullus 
autem  invenitur  dixisse  de  his  quos  audivimus  auribus  nos- 
tris,  Virginem  Mariam  a  peccato  originali  immunem  fuisse 
(Sent.  III,  a.  1,  q.  n). 

La  bienheureuse  Vierge  a  été  sanctifiée  avant  sa  nais- 
sance. C'est  là  l'opinion  constante  de  l'Eglise,  qui  ne  célé- 
brerait pas  le  jour  de  sa  naissance,  si  cette  nativité  n'avait 
été  toute  sainte  et  toute  pure.  Sans  doute,  nous  ne  trouvons 
rien  de  précis  sur  ce  point  dans  l'Evangile,  mais  il  paraît 
tout  à  fait  raisonnable  de  reconnaître  à  la  mère  de  Dieu  un 
privilège  qui  fut  accordé  à  S.  Jean-Baptiste  et  à  Jérémie, 
car  nous  lisons  dans  les  Ecritures  que  ces  deux  hommes  de 
Dieu  furent  sanctifiés  dès  le  sein  de  leur  Mère.  (Ibid.,  a.  i, 
q.  m). 

Par  cette  grâce  de  sanctification,  Marie  fut  préservée  de 
tout  péché  actuel,  soit  mortel,  soit  véniel.  Cette  sainteté 
incomparable  convenait  à  sa  dignité  de  mère  de  Dieu,  à 
son  rôle  de  coopératrice  de  la  rédemption,  de  triompha- 
trice du  démon  et  d'avocate  des  pécheurs.  (Sent.  III,  a.  n, 

q.  i). 

Enfin,  en  Marie  il  y  a  lieu  de  distinguer  deux  espèces  et 
comme  deux  moments  dans  sa  sanctification.  Dans  la  sanc- 
tificatio  prima,  les  germes  des  concupiscences  mauvaises 
furent  seulement  affaiblis  et  non  déracinés.  «  Ces  germes 
ont  leur  origine  dans  la  chair  et  de  là  s'élèvent  jusqu'à 
l'âme.  Dans  la  sanctification  première,  la  Vierge  reçut  la 
grâce  divine  avec  une  telle  abondance  que  sa  nature  sensi- 


LA   SAINTE   VIERGE  257 

ble  elle-même  en  fut  pénétrée,  et  ainsi  la  concupiscence  fut 
tellement  affaiblie  qu'elle  perdit  tout  pouvoir  de  troubler  la 
calme  sérénité  de  l'esprit  ».  La  sanctificatio  secunda  se 
produisit  lorsque,  dans  l'œuvre  admirable  de  l'Incarnation, 
l'Esprit- Saint  descendit  en  elle  et  la  remplit  tout  entière, 
au  point  que  non  seulement  son  âme,  mais  même  son  corps 
furent  tout  imprégnés  de  la  présence  de  cet  Esprit  divin  :  à 
ce  contact  si  saint  les  germes  de  la  concupiscence,  jusque-là 
affaiblis,  endormis  et  privés  de  tout  pouvoir,  furent  radi- 
calement supprimés.  (Ibid.,  a.  Il,  q.  n,  Concl.). 

Et  ainsi  Marie  fut  si  invinciblement  attachée  au  bien  et  à 
l'ordre,  que,  sans  perdre,  à  proprement  parler,  le  pouvoir 
de  pécher,  elle  se  trouva  dans  l'impossibilité  morale  de  se 
rechercher  jamais  elle-même  et  de  déplaire  en  la  moindre 
des  choses  à  l'Esprit  divin,  dont  la  présence  l'avait  toute 
illuminée  et  purifiée.  (Sent.  a.  n,  q.  ni). 

Préservée  de  toute  concupiscence,  Marie  n'a  jamais 
commis  le  moindre  péché  actuel  et  aussi  le  repentir  n'eut 
jamais  à  entrer  dans  son  cœur,  puisque  jamais  il  ne  s'ou- 
vrit à  rien  qui  pût  être  une  cause  de  regret.  Marie  ne  pé- 
cha jamais  par  ses  paroles  et  voilà  pourquoi  il  est  dit  d'elle 
au  livre  de  Cantiques.  «  Vos  lèvres,  ô  mon  épouse,  sont 
comme  un  rayon  d'où  distille  le  miel  ;  le  miel  et  le  lait  sont 
sous  votre  langue.  (Cant.  A).  Marie  ne  commit  non  plus 
aucune  faute  en  sou  cœur  ni  en  ses  œuvres;  et  voilà  pour- 
quoi le  Seigneur  a  pu  lui  dire  en  toute  vérité  :  Vous  êtes 
toute  belle%  6  ma  bien-aimée  et  il  n'ij  a  point  de  tâche  en 
mus  !  »  (Cant.  4). 

Aussi,  pour  récompenser  cette  pureté  immaculée,  Dieu 
a'a-t-il  pas  permis  que  sa  fille  bien-aimée  fût  soumise  à  la 
corruption  du  tombeau.  Dieu  a  lancé  sur  l'humanité  cou- 
pable une  malédiction  universelle,  quand  il  lui  a  dit:  Tu  es 
poussière  et  tu  retourneras  en  poussière:  Marie  fut,  sans 
doute,  soumise,  comme  tous  les  enfants  d'Adam,  au  joug 
expiatoire  de  la  mort,  mais  combien  éloignée  du  corp  ;  très 
saint  de  la  Vierge,  la  malédiction  qui  les  condamne  à  re- 
tourner en  poussière!  Ce  corps  est  l'arche  sacrée  de  Dieu, 

17 
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il  était  convenable  qu'il  ne  le  laissât  pas  tomber  en  cor- 
ruption, mais  qu'il  ls  ressuscitât,  comme  II  avait  fait  pour 
son  Fils,  avant  qu'il  eût  ressenti  les  atteintes  du  tombeau. 
Et  voilà  pourquoi,  en  parlant  tout  autant  de  la  Mère  que 
du  Fils,  le  prophète  prononce  ces  étonnantes  paroles  : 
«  Levez-vous,  Seigneur,  pour  entrer  dans  votre  repos,  vous 
et  V arche  de  votre  sainteté  !  »  (Psal.  131). 

Marie,  voilà  cette  arche  bienheureuse,  et  elle  est  sous- 
traite à  la  corruption  du  tombeau,  parce  que  Dieu  l'a  cons- 
truite d'un  bois  incorruptible. 

Les  privilèges,  les  grâces  et  la  gloire  de  la  bienheureuse 
Vierge  Marie  peuvent  encore  se  représenter  par  les  douze 
étoiles  dont  le  prophète  vit  son  front  glorieusement  en- 
touré :  Mulier  amicta  sole,  luna  sub  pedibus  ejus  et  in  ca- 
pite  ejus  corona  stellarum  duodecim.  (Voir  De  assump- 
tione,  sermo,  vi). 

La  première  étoile  qui  brille  à  son  diadème,  c'est  l'im- 
munité à  l'égard  de  tout  péché:  et  par  là  elle  s'élève  égale- 
ment au-dessus  de  la  nature  humaine  et  de  la  nature  angé- 
lique.  Les  anges  ne  peuvent  ni  pécher,  ni  mériter  ;  Marie 
non  plus  ne  peut  pécher,  puisque,  par  l'effet  d'une  préser- 
vation toute  spéciale,  sa  volonté  fut  irrévocablement  atta- 
chée au  bien  et  amoureusement  fixée  en  Dieu;  mais  à  cha- 
que instant  elle  augmente  le  trésor  de  ses  mérites  :  lucrari 
potuit...  perdere  non  potuit. 

Si  l'on  compare  ensemble  l'homme  et  l'ange,  on  voit  que 
l'état  du  premier  est  plus  glorieux,  parce  qu'il  peut  mériter 
et  que  celui  du  second  est  plus  noble  par  sa  condition  : 
Mais  l'état  de  la  bienheureuse  Vierge  est  à  la  fois  plus  glo- 
rieux que  celui  de  l'homme  et  plus  noble  que  celui  de 
l'ange.  L'état  de  l'ange  est  plus  sûr  que  celui  de  l'homme, 
parce  que  l'esprit  bienheureux  ne  peut  déchoir;  l'état  de 
l'homme  est  plus  utile,  parce  que  sur  la  terre  on  peut  mé- 
riter :  l'état  de  Marie  fut  à  la  fois  plus  sûr  que  celui  de 
l'homme,  puisqu'elle  se  trouva  dans  l'impossibilité  de  pé- 
cher, et  plus  utile  que  celui  de  l'ange  puisqu'elle  put  méri- 
ter. (P.  702»). 
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La  seconde  étoile  qui  pare  Marie,  c'est  la  perfection  de 
sa  pureté  (Append.,  55),  qui  s'est  manifestée  de  différentes 
manières:  Sanclificatio  in  utero;  virtutis  exircitatio,  Spi- 
ritus  Sancti  obumbralio,  Filii  conceptio. 

La  troisième  étoile,  fut  la  plénitude  de  la  grâce  et  cette 
plénitude  fut  telle  qu'il  est  impossible  qu'aucune  créature 
eu  obtienne  jamais  une  égale;  car  il  ne  saurait  y  avoir  de 
plus  grande  faveur  que  d'être  la  mère  de  Dieu  *.  De  plus, 
cette  grâce  fut  universelle  et  embrasse  la  perfection  de 
tous  les  états  :  Marie  fut  vierge,  mère,  épouse,  veuve, 
vouée  à  la  vie  active  et  à  la  contemplation.  Cette  grâce 
enfin  fut  débordante  et,  en  se  déversant  sur  eux,  elle  de- 
vint pour  tous  les  fidèles  —  après  Dieu  —  le  principe  le 
plus  efficace  de  leur  sanctification  et  de  leur  salut. 

La  quatrième  étoile  fut,  dès  ici-bas,  la  contemplation 
parfaite  de  Dieu  et,  en  particulier,  la  connaissance  intime 
du  mystère  de  l'Incarnation.  Cette  connaissance  de  Dieu,  la 
bienheureuse  Vierge  ne  l'obtint  pas  graduellement  et  par 
des  révélations  successives;  nous  ne  voyons  nulle  part,  en 
effet,  dans  l'Evangile,  qu'elle  ait  eu  des  révélations;  dans 
le  cadre  grandiose  de  la  Transfiguration,  Marie  ne  figure 
pas,  bien  que  sa  place  cependant  y  semblât  tout  indiquée, 
et  après  sa  résurrection,  il  n'est  pas  dit  que  le  Sauveur  lui 
soit  apparu.  C'est  que  Marie  n'avait  pas  besoin  d'être  ins- 
truite du  dehors;  elle  lisait  en  Jésus-Christ  ses  désirs  et 
ses  pensées  comme  le  montre  si  bien  le  récit  des  noces 
de  Cana;  c'est  du  dedans  que  le  Verbe  divin  l'instruisait; 
du  jour  où  il  s'enferma  dans  ses  chastes  entrailles,  il 
devint  son  précepteur  et  son  maître  et  se  peut-il  conce- 
voir de  relations  plus  intimes  entre  un  maître  et  son  élève? 
{Append.  56.) 

Et  ainsi,  au  point  de  vue  de  la  pénétration  des  mystères 
divins,   Marie  se  trouve  placée  au-dessus  des  prophètes. 


I.  «  Quia  post  esse  Deum,  nullum  boaum  fait  majus  quam  esse 
mat  rem  Dei  »   p.  703». 
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Saule  elle  put  répondre  à  la  question  devant  laquelle  tous 
les  autres  restaient  muets  :  generationem  ejus  quis  enarra- 
bit?  Quis?  certe  Ma  guœ  genuit!  (P.  784a). 

Elle  est  supérieure  à  S.  Jean- Baptiste,  puisqu'elle  fut 
admise  à  délier  la  chaussure  du  Maître,  ce  dont  le  Précur- 
seur se  déclarait  indigne;  elle  surpasse  les  anges  pour  qui 
le  mystère  de  l'incarnation  est  bien  plus  obscur  et  moins 
bien  connu. 

L'acte  par  lequel  Marie  connut  les  mystères  de  Dieu  ne 
ressemble  donc  en  rien  à  une  révélation  où  à  une  extase, 
qui,  de  leur  nature,  ne  peuvent  durer  qu'un  moment  :  sa 
connaissance  des  choses  de  Dieu  fut  continue,  ininterrom- 
pue et,  si  l'on  peut  dire,  elle  eut  la  tranquillité  et  le  cours 
régulier  du  sommeil.  C'est  là  le  plus  haut  degré  de  la  con- 
templation :  et  ne  nous  étonnons  pas  qu'il  ait  été  réservé  à 
Marie,  car  avec  qui  Dieu  pourrait-il  avoir  de  plus  grande 
familiarité  qu'avec  sa  mère?  (Append,  57.) 

La  cinquième  étoile  fut  l'excellence  de  son  amour.  Cet 
amour  fut  à  la  fois  naturel,  acquis  et  gratuit  et,  dans  cha- 
cun de  ces  états,  il  atteignit  la  plus  haute  perfection. 

La  sixième  étoile,  c'est  en  elle  la  plénitude  de  la  grâce. 

La  septième,  c'est  la  générosité  avec  laquelle  Marie  nous 
communique  tous  les  biens  dont  elle  a  été  comblée  :  S'il  n'y 
a  pas  de  plus  grande  charité  que  de  donner  sa  vie  pour  ses 
amis,  que  faudra-t-il  dire  de  l'amour  de  la  Sainte  Vierge 
qui  a  consenti  à  livrer  à  la  mort,  pour  nous  racheter,  ce  Fils 
divin  qu'elle  aimait  infiniment  plus  qu'elle-même? 

La  huitième  étoile  fut  son  exaltation  au-dessus  de  toutes 
les  créatures  au  jour  de  sa  glorieuse  Assomption,  de  sorte 
que  tous  les  hommages  que  nous  adressons  aux  Saints  de 
congruo,  nous  devons  les  offrir  à  Marie  de  condigno. 
(P.  705a). 

La  neuvième  étoile,  c'est  sa  dom  nation  sur  la  cour  cé- 
leste, qui  fait  que  Marie  est  vraiment  la  porte  du  ciel  et  que 
personne  ne  pénètre  dans  ce  séjour  bienheureux  que  par 
elle.  Jésus-Christ,  il  est  vrai,  a  dit  de  lui-même  :  Ego  sum 
ostium.  Y  aura-l-il  donc  deux  portes  du  ciel?  Non,  mais 
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Marie,  comme  une  porte  de  moindre  dimension,  se  trouve, 
pour  ainsi  dire,  enclavée  dans  la  grande  porte  qui  est 
Jésus-Christ  :  porta  est  in  ostio. 

La  dixième  étoile  est  la  conception  toute  sainte  par  la- 
quelle le  Verbe  fait  chair  fit  en  elle  sa  demeure. 

La  onzième  étoile  est  la  présence  simultanée  en  elle  de 
la  virginité  et  de  la  maternité. 

La  douzième  étoile,  enfin,  est  l'excellence  de  sa  mater- 
nité :  cette  maternité  renferme  toutes  les  gloires  et  toutes 
les  prorogatives  :  il  est  beau  d'être  mère  d'un  homme 
saint;  il  est  infiniment  plus  beau  d'être  la  mère  d'un  Dieu, 
mais  être  à  la  fois  mère  d'un  homme  et  d'un  Dieu,  c'est 
le  plus  haut  point  de  la  maternité  et  le  comble  de  la  gloire 
qui  peut  l'entourer.  (P.  706b). 

Les  sermons  de  S.  Bonaventure  présentent  en  général  un 
développement  très  régulier,  un  texte,  une  introduction 
(prothema)  qui  explique  ce  texte,  en  fait  l'application  à  la 
solennité  du  jour  et  en  tire  la  division  de  tout  le  discours. 
Cette  division  est  presque  toujours  tripartite.  Et,  pour 
illustrer  ses  pensées,  nourrir  sa  propre  piété  et  exciter 
celle  de  ses  auditeurs,  le  Saint  emprunte  à  l'Ecriture  ses 
expressions,  ses  symboles,  ses  images  pleines  de  grâce  et 
de  force;  il  multiplie  les  textes,  il  les  retourne  de  toutes 
manières;  il  en  varie  sans  cesse  les  applications,  quelque- 
fois même  il  les  détourne  plus  ou  moins  de  leur  véritable 
sens  ou  eu  tire  des  applications  imprévues  et  peu  natu- 
relles. 

Cette  fidélité  à  reproduire  les  expressions  et  les  images  de 
L'Ecriture  devient  même  un  défaut  :  il  y  a  tel  de  ses  ser- 
mons dont  la  lecture  —  et  l'audition  aussi,  sans  doute  — 
est  rendue  singulièrement  difficile  et  mê;;:e  fatigante  par 
cette  suite  ininterrompue  de  textes,  de  citations,  de  symbo- 
les, cet  entassement  d'interprétations  qui  finit  par  absorber 
toute  la  pensée  et  ne  laisse  presqu'aucune  place  au  déve- 
loppement naturel  du  discours,  de  sorte  que  trop  souvent, 
au  lieu  de  rencontrer  la  parole  chaude  et  émouvante  du 
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Sainl.  on  se  trouve  en  face  de  commentaires  impersonnels 
dénués  de  vie,  d'onction  et  l'éloquence. 

Voici  quelques  exemples  de  la  manière  dont  il  déve- 
loppe son  sujet  : 

—  Sur  ce  texte  :  Statim  veniet  ad  templum  sanctum 
suum  Dominator  :  (Malach.  m,  1).  Marie  est  le  temple 
de  Dieu  a)  adornatum  divina  sapientia;  b)  dedicatum  di- 
vina  gratia;  c)  adimpletum  divina  praesentia.  (Depuriftcat., 
serm.  iv,  part,  n,  p.  651a). 

—  Sur  la  pureté  de  la  Vierge  :  Maria  fuit  purissima  : 
a)  in  mente; b)  in  carne;  c)  in  proie.  (Depuriftcat.,  sermo  v, 
p.  654,  suiv.). 

—  Sur  la  Purification  :  Purgari  voluit  ut  esset  a)  exem- 
plum;  b)  fundamentum;  c)  complementum  purgationis  nos- 
trae.  (Ibid.,  p.  655b). 

—  Sur  l'excellence  de  la  Conception  du  Verbe,  d'après 
ce  texte;  Egredietur  virga  de  radice  Jesse  :  (haï:  xi-1). 
L'excellence  de  la  Vierge  qui  conçoit  le  Sauveur  est  indi- 
quée par  la  triple  métaphore  dont  se  sert  notre  texte  :  tri- 
plici  metaphora  notatur,  scilicet  a)  terra  germinantis,  — 
ad  insinuandam  profondissimam  humilitatem  ;  b)  radicis 
pullulantis  —  ad  insinuandam  inconcussam  stabilitatem  ; 
c)  fonds  scaturientis  —  ad  insinuandam  liberalissimam 
caritatem.  (De  Annuntiat.,  serm.  i,  p.  657). 

Ou  encore,  sur  le  même  sujet:  La  conception  du  Verbe 
se  distingue  par  trois  prérogatives  :  elle  eut  lieu  a)  sine 
corruptione  carnis;  b)  sine  successione  temporis;  c)  sine 
delectatione  libidinis.  (P.  658a). 

Dans  cette  conception  toute  pure  il  y  eut  a)  plenitudo 
gratise;  b)  pulcritudo  sapientiae;  b)  rectitudo  perfectœ  cari- 
tatis.  (Ibid.). 

—  Voici  maintenant  un  développement  par  comparaison 
sur  ce  texte  :  Et  terra  dédit  fructum  suum  :  La  terre  que 
nous  habitons  présente  quatre  propriétés  :  a)  est  aridissima 
proprietate;  b)  profundissima  localitate  ;  c)  irriguissima 
fontalitate  ;  d)  fertillissima  faecunditate. 
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Or  Marie,  figurée  par  noire  texte,  lui  ressemble  de  tous 
points.  —  Ainsi  est-elle  a)  aridissima  proprietale  —  pro 
incorruptione  virginea  ;  b)  profundissima  loealilate  —  pro 
subjeclione  reverentissima  ;  c)  irriguissima  fontalitate  — 
pro  sauctificatione  plenaria  ;  d)  fertillissima  fu'cunditate 
pro  conceptione  frucluosissima.  (De  Annuntiat.,  serm.  m, 
p.  667). 

—  Voici  enfin  un  autre  genre  de  développement  beau- 
coup plus  étendu  et  où  chaque  division  et  subdivision  com- 
porte trois  membres. 

Sur  ce  texte  :  Ecce  Virgo  concipiet.  Le  mystère  de  cette 
conception  est:  a)  altissimum  et  ideo  mirabile;  b)  decenlis- 
simum  et  ideo  rationabile;  c)  fructuosissimum  et  ideo  dcsi- 
derabile. 

Premier  développement  du  texte  : 

à)  Altissimum  et  admirabile  :  c'est  ce  qu'indique  le  pre- 
mier mot  de  notre  texte  :  Ecce  :  c'est  une  exclamation  qui 
manifeste  l'étonnement,  la  surprise,  l'admiration. 

b)  Decentissimum  et  rationabile  :  c'est  ce  qu'indique  le 
second  mot  Virgo  :  car  Dieu  mit  la  plus  grande  conve- 
nance et  la  plus  grande  sagesse  à  préparer  celle  qui  devait 
coopérer  à  l'œuvre  de  notre  rédemption  et  cette  prépara- 
tion consiste  surtout  dans  sa  virginité. 

c)  Fructuosissimum  et  desiderabile  :  c'est  ce  qu'indique 
le  dernier  mot  concipiet,  car  c'est  de  cette  conception 
bienheureuse  que  nous  sont  venus  tous  les  biens. 

Second  développement  : 

a)  Mysterium  rationabile  :  ratione  virginitatis  prœeuntis; 

h)  Mysterium  admirabile  :  ratione  faxunditatis  comitan- 
tis; 

e)  Mysterium  desiderabile  :  ratione  utilitatis  subséquen- 
ts. 

I"  partie  :  mysterium  rationabile  ratione  virginitatis  prac- 
euntis.  La  virginité  prépare  ce  mystère  :  a)  propler  spe- 
ciositalem  incorruptionis;  b)  propler  simplicilatem  inten- 
tionis;  c)  propter  sinceritatem  dilectionis. 
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IIe  partie  :  mysterium  aclmirabile  ratione  feecunditatis 
comitanlis. 

Cette  fécondité  est  admirable;  a)  ex  parte  concipientis ; 
b)  ex  parte  concepti  ;  c)  ex  parte  ipsius  conceptionis. 

IIIe  partie  :  mysterium  desiderabile  ratione  utilitatis  sub- 
sequentis; 

Cette  utilité  se  manifeste  de  trois  manières  a)  adversa- 
riorutn  expoliatio;  b)  afflictorum  consolatio;  c)  captivorum 
liberatio.  (De  Annuntiat,  sermo  n,  p.  659,  suiv.). 

Nous  terminerons  ce  chapitre  en  reproduisant  à  peu  près 
in  extenso  le  quatrième  sermon  pour  la  fête  de  V Annon- 
ciation de  la  Vierge.  Le  lecteur  pourra  ainsi  se  faire  une 
idée  très  complète  sur  le  genre  de  S.  Bonaventure. 

Sermo  IV.  —  De  Assumptione. 

Fons  parvus  crevit  in  fluvium  maximum,  et  in  solem  lu- 
cemque  conversus  est  et  in  aquas  plurimas  redundavit  ; 
Esther  est,  quam  rex  accepit  uxorem  et  voluit  esse  reginam, 
(Esther,  11,  10  et  cap.  10-6). 

Fons  vilœ,  eruditio possidentis.  De  même  que  nous  voyons 
le  corps  humain  se  soutenir  par  la  nourriture  et  le  breu- 
vage, ainsi  l'âme  raisonnable  réclame  de  quoi  se  nourrir 
et  se  désaltérer.  Sa  nourriture,  c'est  la  connaissance,  (in- 
telleclus)  et  voilà  pourquoi  il  est  dit  dans  l'Ecclésiastique  : 
Cibabit  illum  pane  vilœ  et  intellectus  ;  (Cap.  xv,  3)  son 
breuvage,  c'est  l'ontion  qui  naît  de  la  dévotion:  et  aqua  sa- 
pientiœ  salut aris  potabit  illum.  Cette  onction,  c'est  de  la 
contemplation  de  la  vérité  qu'elle  naît  et  le  chemin  pour 
atteindre  à  cette  vérité  n'est  autre  que  la  connaissance. 
(eruditio).  Aussi,  de  même  que  l'homme  affamé  ou  altéré 
se  précipite  vers  la  nourriture  ou  le  breuvage,  ainsi  de- 
voiis-nous  rechercher  avec  ardeur  l'intelligence  des  paroles 
divines. 

Et  c'est  avec  raison  que  notre  texte  dit  eruditio  possi- 
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dentis  :  car  plus  d'un  ne  possède  pas  la  sagesse  qu'il  en- 
seigne aux  autres  :  aussi  il  n'arrive  pas  à  nourrir  et  à  dé- 
saltérer convenablement  l'âme;  non  point  que  la  parole 
divine  soit  insuffisante  et  inefficace,  mais  parce  que  celui 
qui  l'expose  est  pauvre  lui-même  et  incapable  ;  et  souvent 
la  parole  de  Dieu  perd  de  son  efficacité  sur  les  auditeurs, 
à  cause  de  l'iusuffisance  de  celui  qui  la  prêche.  Mais  qui 
doue  pourra  nous  ouvrir  cette  source  qu'est  Veruditio  pos- 
sidentis?  Dieu  seul,  en  qui  sont  cachés  tous  les  trésors  de  la 
sagesse  et  de  la  science,  en  qui  se  trouve  l'abondance  du 
paiu  et  du  vin,  c'est-à-dire  de  la  vérité  et  de  l'amour; 
prions- le  donc. 

Fons  par  vus  crevit  in  fluvium  maximum,  et  in  soient 
lucemque  conversus  est  et  in  aquas  plurimas  redundavit  ; 
Esther  est,  quam  rex  accepit  uxorem  et  voluit  esse  regi- 
nam. 

Mes  très  Chers!  L'excellence  et  la  sublimité  de  la  glo- 
rieuse Vierge  sont  tellement  au-dessus  de  l'homme,  que 
les  paroles  sont  impuissantes  à  les  exposer.  Aussi  l'Esprit- 
Saiut,  qui  l'a  remplie  de  tous  les  dons  des  vertus,  parlant 
par  les  prophètes  et  les  docteurs  de  la  Sainte-Ecriture,  la 
loue  de  mille  manières  et  non  seulement  par  des  paroles 
expresses,  mais  aussi  par  des  figures  et  des  métaphores. 
Ces  paroles  de  notre  texte,  quoique  dites  au  sujet  d'Es- 
ther,  si  on  les  considère  en  leur  sens  caché,  conviennent 
bien  mieux  et  plus  complètement  à  la  bienheureuse  Vierge: 
Esther,  en  effet,  n'était,  et  par  son  nom  et  par  toute  sa 
vie,  qu'une  figure  de  Marie.  Esther  signifie  prxparata  in 
tempore  ou  exaltata  in  populo  ;  elle  fut  l'épouse  du  roi  As- 
suc  rus,  le  plus  grand  des  rois  de  ce  temps;  et  d'un  rang 
obscur  et  caché,  elle  fut  élevée  à  la  plus  haute  des  digni- 
tés. Or,  Marie  fut  préparée  pour  ces  temps  que  Dieu  avait 
choisis,  élevée  au  milieu  de  son  peuple  et  admise  à  la  cou- 
che du  Souverain  Roi,  afin  de  devenir  la  mère  de  Dieu,  de 
sorte  que  c'est  à  elle  qu'il  faut  appliquer  cette  expression 
plena  gratta  que  nous  trouvons  ici. 
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Elle  nous  est  représentée  sous  les  figures  d'une  source, 
d'un  fleuve,  du  soleil,  d'une  lumière,  et  ces  figures  mar- 
quent que  nous  trouvons  en  elle  l'abondance  de  tous  les 
biens.  Elle  est  une  source  eu  raison  de  la  grâce,  (gratia 
accepta),  qu'elle  a  reçue  à  son  origine;  un  fleuve,  en  rai- 
son du  surcroit  de  grâces  (gratta  superaddita)  qu'elle  re- 
çut en  concevant  le  Fils  de  Dieu;  elle  est  une  lumière  et 
un  soleil,  en  raison  de  la  consommation  de  la  grâce  qu'elle 
reçut  au  jour  de  sa  glorification. 

Notre  texte  exprime  le  premier  degré  de  la  grâce  en 
elle  par  ces  paroles  fons  parvus  ;  le  second,  par  ces  mots, 
crevit  in  fluvium  maximum,  et  le  troisième,  par  ces  expres- 
sions :  et  in  solem  lucemque  conversus  est. 

Nous  célébrons  aujourd'hui  la  joie  de  son  triomphe  et 
la  consommation  de  sa  gloire,  mais  nous  ne  pouvons  par- 
ler convenablement  de  ces  grandeurs  qui  terminent  sa  vie, 
qu'en  les  rattachant  à  ses  débuts  et  à  ses  développements. 

I.  Il  faut  comprendre,  d'abord,  que  la  Bienheureuse 
Vierge  est  appelée  une  source,  parce  qu'elle  est  le  principe 
de  tous  les  biens.  Sans  doute,  c'est  avant  tout  de  Dieu  et, 
ensuite,  de  Jésus-Christ  que  découlent  tous  les  biens,  mais 
après  Dieu,  c'est  à  Marie  que  nous  devons  en  attribuer 
l'origine  et  la  répartition. 

La  Bienheureuse  Vierge  est  comparée  à  une  source,  à 
une  source  petite,  scellée  et  abondante  :  à  une  source  pe- 
tite, à  cause  de  sa  parfaite  humilité;  à  une  source  scellée, 
à  cause  de  sa  pureté  sans  tâche,  à  une  source  abondante, 
à  cause  de  sa  miséricorde  et  de  sa  libéralité. 

Je  dis,  d'abord,  qu'elle  est  comparée  à  une  source  pe- 
tite à  cause  de  son  humilité.  Dans  le  récit  de  la  vision  de 
Mardochée  il  est  écrit  :  fons  parvus  crevit  in  fluvium  maxi- 
mum. Cette  source  n'est  si  petite  que  pour  ceux  qui  la 
voient  du  dehors,  car  en  elle-même  elle  est  profonde  et  as- 
sez puissante  pour  concevoir  un  Dieu. 

Il  est  écrit  :  qui  se  humiliaverit  exaltabitur.  (Matth. 
xxm,  12).  Plus  on  s'exalte,  on  s'enfle,  on  s'élève,  et  plus  on 
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tombe  bas  dans  l'humiliation  et  l'obscurité,  comme  on  le 
voit  par  Lucifer  qui,  en  s'enorgueillissant,  s'est  ouvert  le 
chemin  de  la  damnation  éternelle.  Et,  en  s'abaissant,  Notre- 
Seigneur  Jésus-Christ  nous  a  élevés,  et  lui-même  dans 
l'Evangile  nous  déclare  :  Qui  humiliaverit  se  sicut  parvu- 
lus  iste,  hic  est  tnagnus  in  regnum  cœlorum.  (Ibid.  xvin,  4). 

Et  moi  je  déclare  que  celui  qui  s'humiliera  comme  cette 
Vierge  si  petite  et  si  humble,  celui-là  sera  le  premier  dans 
le  royaume  de  Dieu,  cette  Vierge  qui,  tout  en  étant  Mère 
de  Dieu,  a  voulu  être  basse  et  petite  à  ses  propres  yeux. 
Soyez  donc  attentifs  et  entendez,  Chrétiens,  l'enseignement 
de  l'Apôtre  aux  Corinthiens:  Videte  vocationem  vestram, 
fratres,  quia  non  multi  sapientes  secundum  carnemy  non 
multi  potentes,  non  multi  nobiles  ;  sed  quœ  stulta  sunt 
mundi  elegit  Deus  ut  confundat  sapientes,  et  infirma 
mundi  elegit  Deus  ut  confundat  fortia  ;  et  ignobilia  mundi 
et  contemptibilia  et  ea  quœ  non  sunt  ut  ea  quœ  sunt  des* 
trueret.  (Epist.  I,  cap.  1-26). 

Dieu  abaisse  donc  ses  regards  vers  ce  qui  est  humble, 
mais  de  bien  des  âmes  on  peut  dire  rupti  sunt  fontes 
abyssi,  les  abîmes  se  sont  tellement  gonflés  qu'ils  ont 
éclaté,  les  abîmes  de  leurs  cœurs.  Et  ce  n'est  pas  une  pe- 
tite louange  que  de  pouvoir  dire  de  la  Bienheureuse 
Vierge  qu'elle  a  été  une  source  petite,  petite  par  l'estime 
qu'elle  avait  d'elle-même,  car,  s'il  est  beau  de  dire  de  quel- 
qu'un qu'il  est  grand,  il  est  plus  beau  de  pouvoir  dire  que, 
tout  en  étant  grand,  il  ne  s'élève  pas,  car  il  n'y  a  de  vraie 
grandeur  que  celle  qui  ne  se  laisse  point  éblouir  par  sa 
propre  excellence. 

En  second  lieu,  la  Bienheureuse  Vierge  Marie  est  com- 
parée à  une  source  vive,  parce  qu'elle  ne  cesse  jamais  de 
sanctifier  les  âmes,  et  il  faut  lui  appliquer  ces  paroles  du 
Cantique  des  Cantiques  :  Fons  horlorum  puteus  aquarum 
viventium  quœ  fluunt  impetu  de  Libano.  (vi.  15). 

On  appelle  vividum,  vivifiant,  ce  qui  possède  en  soi  le 
principe  de  sa  conservation  :  une  source  est  dite  vive 
quand  elle  a   de  quoi   couler  sans    interruption.    Ainsi  la 
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Bienheureuse  Vierge  Marie  est  en  elle-même  un  principe 
ininterrompu  de  sanctification  :  l'exemple  de  la  sanctifica- 
tion émane  sans  cesse  d'elle  parce  que  sans  cesse  elle  le 
verse.  Quand  une  source  cesse  de  jaillir,  elle  perd  la  di- 
gnité de  source.  Ah  !  que  les  hommes  reçoivent  donc  cette 
grâce  de  sanctification  qui  déborde,  car  c'est  être  fou  que 
de  ne  pas  recevoir  les  dons  offerts,  que  de  refuser  d'en 
faire  part  aux  autres,  en  disant  :  comment  donnerais- je  ce 
que  je  ne  possède  pas?  C'est  pire  encore  de  refuser  de 
faire  part  aux  autres  de  ce  qu'on  possède,  comme  font  les 
avares;  mais  c'est  la  marque  même  de  l'orgueil,  que  d'être 
insensible  à  l'égard  de  Dieu  et  de  prétendre,  cependant,  en- 
seigner les  autres.  Il  en  est  qui  ont  toujours  été  privés  de 
toute  illumination  spirituelle,  et  pourtant,  ils  se  présentent 
comme  les  maîtres  des  autres.  «  hi  sunt  fontes  sine  aqua, 
et  nebulse  turbinibus  exagitatœ,  quibus  caligo  tenebrarum 
reservatur  ».  (II.  Petr.  h.  17).  Fontes  sine  aqua  :  ils  ne 
possèdent  aucune  doctrine  ;  nebulse  turbinibus  agitatœ  ; 
ils  proposent  leurs  rêveries  et,  semblables  aux  nuées  qui 
provoquent  l'orage,  ils  font  naître  dans  les  âmes  le  trouble 
et  la  tempête.  Si  tibi  est  intellectus ,  instruis  ton  frère,  si- 
non garde  le  silence.  Ne  te  charge  pas  d'enseigner  aux 
autres  ce  que  tu  n'as  pas  appris:  ne  serais-je  pas  insensé, 
si  je  voulais  juger  du  pouls  d'un  malade,  moi  qui  ne  me 
suis  jamais  occupé  de  médecine? 

Eu  troisième  lieu,  la  Bienheureuse  Vierge  Marie  est  com- 
parée à  une  source  scellée,  à  cause  de  sa  parfaite  pureté,  et 
c'est  d'elle  qu'il  est  dit  (Cant.  4,  12)  :  Hortus  conclusus, 
soror  rnea  sponsa,  hortus  conclusus,  fons  signatus,  emîssio- 
nes  tux  paradisus.  Le  jardin  fermé  et  la  fontaine  scellée 
sont  mis  ici  ensemble  parce  que  celui  qui  veut  posséder 
l'éclat  de  la  chasteté  doit  entretenir  en  lui-même  la  pudeur 
et  la  retenue. 

La  Bienheureuse  Vierge  Marie  a  été  mère,  mais  elle  est 
restée  Vierge  ;  hortus  conclusus,  parce  qu'elle  fut  toujours 
sans  tâche  et  sans  souillure;  fons  signatus,  parce  que  clau- 
sus;  hortus  conclusus,  parce  qu'elle  fut  de  la  plus  stricte 
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retenue  et  de  la  pudeur  la  plus  délicate,  car  si  quelqu'un 
est  d'une  grande  pudeur,  il  ne  se  laissera  pas  aller  aux  dé- 
sordres de  la  luxure. 

En  quatrième  lieu,  la  Bienheureuse  Vierge  Marie  est 
comparée  à  une  source  qui  coule  abondamment,  à  cause 
de  sa  libéralité  et  de  sa  miséricorde;  c'est  pourquoi  le  pro- 
phète s'écrie  :  In  die  Ma  erit  fons  patens  domui  David  et 
habitantibus  Jérusalem,  in  nhlutionem  peccatoris  et  mens- 
truatœ.  (Zacch.  13.  4). 

Fons  patens,  c'est  la  Bienheureuse  Vierge  qui  lave  les 
hommes  de  la  souillure  du  péché  et  les  délivre  de  toutes 
les  concupiscences,  selon  qu'il  est  dit  dans  Joël  :  (3,  18). 
Fons  de  domo  Domini  egredietur  et  irrigabit  torrentem 
spinarum.  Il  en  est  beaucoup,  en  effet,  qui,  après  avoir  été 
très  épineux,  sont  devenus,  grâce  à  leur  confiance  en  Marie, 
des  arbres  robustes  et  couverts  de  feuillage.  Et  il  n'y  a  pas 
de  pécheur  si  épineux  qui,  s'il  vient  à  recourir  à  cette  glo- 
rieuse Vierge,  ne  puisse  devenir  un  arbre  plein  de  vie.  » 

II.  Celte  source  est.  devenue  plus  grande  et  plus  profonde 
qu'un  grand  fleuve  :  de  cette  Vierge  devenue  mère  de  Dieu, 
comme  d'une  source  abondante,  ont  découlé  sur  nous  tous 
les  bienfaits;  elle  est  devenue  un  fleuve  tout  lumineux  en 
concevant  le  Verbe  éternel,  source  de  toute  splendeur  et 
lumière  de  nos  intelligences;  un  fleuve  plein  de  douceur, 
en  concevant  la  suavité  souveraine  qui  porte  la  joie  dans 
nos  cœurs:  un  fleuve  impétueux,  en  concevant  la  source  de 
toute  force  et  de  toute  énergie,  qui  féconde  nos  énergies  et 
nos  volontés  ;  enfin  un  fleuve  éminemment  salutaire,  en 
concevant  le  Sauveur  qui  porte  le  salut  et  la  rédemption 
dans  toutes  nos  puissances. 

III.  «  Enfin,  celte  source  est  comparée  à  la  lumière  du 
soleil  par  la  grâce  sublime  qu'elle  reçut  au  jour  de  sa  glo- 
rification... Il  n'est  pas  ordinaire  qu'une  source  se  trans- 
forme en  lumière,  et  il  n'est  pas  conforme  aux  lois  de  la 
nature  qu'un  cor^s  élémentaire  soit  changé  en  corps  ce- 
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leste,  mais  cela  eut  lieu  en  la  Bienheureuse  Vierge  Marie 
par  effet  de  la  grâce  glorifiante.  Il  est  dit  dans  l'Apoca- 
lypse :  Signum  magnum  apparuit  in  cœlo,  mulier  amicta 
sole  et  in  capite  ejus  corona  stellarum  duodecim. 

Le  soleil  agit  par  sa  puissance,  brille  par  son  éclat, 
chauffe  par  son  ardeur.  De  même,  la  Vierge  glorifiée  agit 
par  son  union  intime  avec  la  divinité,  selon  cette  parole  du 
Psalmiste.  (3.  4)  Tenui  eum,  nec  dimittam.  Mais  où?  inple- 
nitudine  Sanctorum,  dit-elle,  detentio  mea.  (Eccl.  24-16). 

Elle  brille  par  son  éclat  :  Luce  splendida  fulgebis  et  om- 
îtes fines  terrœ  adorabunt  te.  (Tob.  13-J3).  Oui,  ô  Mère 
de  Dieu  que  nous  glorifions,  Vous  êtes  vraiment  une  clarté 
ravissante  et  une  splendeur  qui  éblouit!  Car,  de  même 
que  devant  son  Fils  tout  genou  doit  fléchir  sur  la  terre,  aux 
cieux  et  jusque  dans  les  enfers,  devant  elle,  aussi,  tous 
doivent  se  prosterner  bon  gré  mal  gré.  Mais  malheur  à 
l'homme  qui  n'est  point  admis  à  célébrer  ses  louanges,  car 
ceux  qui  aiment  Marie  reçoivent  d'elle  une  grande  lumière, 
qui  illumine  leur  intelligence  et  toutes  sortes  de  dons  qui 
les  élèvent  et  les  enrichissent. 

Enfin,  elle  chauffe  par  toute  l'ardeur  de  la  charité,  se- 
lon ces  paroles  :  —  Ducta  est  ilaque  Esther  ad  cubiculum 
régis  Assueri...  et  adamavit  eam  rex  plus  guam  omnes 
mulieres...  et  posait  diadema  regni  in  capite  ejus  fecitque 
eam  regnare.  {Esther  n.  16-17). 


((  0  Vierge  glorieuse  qui  vous  appelez  Marie,  c'est-à- 
dire  étoile  de  la  mer,  qui  vous  appelez  Marie,  c'est-à-dire 
encore  océan  d'amertume,  qui  vous  appelez  Marie,  c'est-à- 
dire  aussi  souveraine,  ah  I  priez  pour  nous  qui  avons  tant 
besoin  de  lumière,  de  pénitence  et  de  perfection! 

Etoile  de  la  mer,  priez  pour  nous,  pauvres  aveugles  en- 
tourés de  ténèbres!  Océan  d'amertume,  qui  rejette  loin  de 
lui  toute  corruption,  priez  pour  nous  tout  remplis  de  souil- 
lures et  de  taches!  0  Souveraine,  priez  pour  nous  si  impar- 
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faits  et  si  faibles!  Nous  avons  besoin  de  ce  triple  secours, 
afin  que  la  parole  divine  opère  en  nous  avec  toute  son  effi- 
cacité. Cette  parole,  en  effet,  a  pour  but  de  porter  la  lu- 
mière dans  les  intelligences,  la  pureté  dans  les  cœurs  et  la 
sainteté  dans  les  actions  et  toute  la  volonté.  Or,  sans  votre 
intercession,  ô  glorieuse  Vierge,  nous  sommes  impuissants 
à  obtenir  ce  triple  bien  :  et  voilà  pourquoi  nous  vous  adres- 
sons nos  prières  ;  nous  vous  demandons  d'intercéder  pour 
nous,  de  nous  obtenir  la  grâce  de  profiter  dignement  de  la 
parole  divine,  afin  que  par  elle  nous  soyons  illuminés,  pu- 
rifiés et  perfectionnés.  (Sermo  De  Purificat.,  II,  p.  640  b- 

641  »). 


CHAPITRE  IX 
Les  Anges  et  les  Démons. 

Définition  de  l'Ange.  —  Les  apparitions  angéliques.  —  La  ma- 
tière et  la  forme  dans  la  nature  angélique.  —  La  localisation 
des  esprits  purs.  —  La  connaissance  chez  les  anges,  ses  for- 
mes et  ses  degrés.  —  La  nature  angélique  et  la  nature  hu- 
maine. —  Les  offices  des  Anges.  —  Les  démons,  leur  chute, 
leur  châtiment.  —  Gomment  ils  agissent  sur  l'homme. 

L'Ange  peut  se  définir  :  une  substance  intelligente,  tou- 
jours en  mouvement,  incorporelle,  servant  Dieu,  et  douée 
d'immortalité  non  par  nature  mais  par  grâce.  C'est  la  défi- 
nition que  donne  S.  Jean  Damascène,  {De  Fide  orthod,  lib. 
ii,  cap.  m.)  et  S.  Bonaventure  la  développe  de  la  manière 
suivante  : 

Substance  intelligente,  d'abord,  et  non  simplement  subs- 
tance raisonnable,  car  la  raison  emporte  une  certaine  com- 
position ;  elle  est  discursive  et  passe  progressivement  d'une 
idée  à  autre,  tandis  que  l'acte  de  l'intelligence  est  simple 
et,  par  là,  convient  parfaitement  à  la  nature  éminemment 
simple  de  l'ange.  Nous  retrouvons  ici  la  distinction  que 
nous  avons  déjà  établie  d'après  S.  Bonaventure  entre  la 
raison  et  l'intelligence. 

A  côté  de  l'intelligence,  il  faut  leur  attribuer  aussi  toutes 
les  opérations  de  l'entendement,  comme  le  jugement  et  le 
raisonnement,  et  certaines  facultés  sensibles,  comme  la  mé- 
moire et  l'imagination. 

Substance  toujours  en  mouvement  :  Il  ne  s'agit  pas  ici  de 
déplacement  dans  l'espace,  mais  uniquement  de  passage 
d'un  état  à  un  autre,  et  ce  change  ment  se  produit  dans 
l'ange  au  triple  point  de  vue  de  la  nature,  de  l'intelligence! 
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et  Je  la  volonté.  Par  rapport  à  sa  nature,  l'ange  est  soumis 
au  changement,  car,  comme  tout  être  créé,  il  rentrerait 
immédiatement  dans  le  néant,  si  la  main  du  Tout-Puissant 
ne  lui  conservait  l'être  et  la  vie.  Dans  son  intelligence  il  y 
a  passage  de  la  puissance  à  l'acte,  non  point  en  tant  qu'il 
voit  les  choses  en  Dieu,  car  c'est  ici  une  connaissance  im- 
muable et  qui  ne  saurait  subir  d'altération,  mais  en  tant 
qu'il  connaît  en  elles-mêmes,  dans  leur  nature  propre,  les 
choses  particulières  ;  il  les  voit  telles  qu'elles  sont,  donc 
changeantes,  passagères,  éphémères,  et  il  ne  peut  les  saisir 
que  les  unes  après  les  autres.  La  connaissance  qu'il  en  re- 
çoit reproduit  nécessairement  les  caractères  d'instabilité  que 
présente  l'objet  connu.  Enfin,  sa  volonté,  elle  aussi,  est  sou- 
mise au  changement,  car  il  ne  peut  vouloir  qu'une  chose 
après  l'autre  et  l'on  peut  dire  aussi  que  l'amour  qu'il  a 
pour  Dieu  passe  continuellement  de  la  puissance  à  l'acte. 

fotance  libre  :  la  liberté  ne  doit  pas  s'entendre  ici  du 
pouvoir  de  se  porler  indifféremment  vers  le  bien  ou  vers  le 
mal,  mais  elle  exprime  seulement  que  ce  que  l'ange  veut, 
il  le  veut  librement  ;  de  sorte  que  c'est  librement  que  l'ange 
bon  se  porte  vers  le  bien  et  l'ange  mauvais  vers  le  mal. 

Substance  incorporelle  :  l'espace  ne  le  contient  pas  ni  ne 

le  circonscrit,  on  peut  dire,  cependant,  qu'en  obéissant  aux 

ordres  de  Dieu,  il  est  ici  ou  là  et  se  trouve  à  tel  endroit  de 

l'espace.  Il  se  trouve  dans  l'espace  diffinitive  et  non  cir- 

onscriplive. 

ibstance  douée  d'immortalité  par  grâce  et  non  par  na- 
////',  car  l'ange  à  besoin,  comme  toute  créature,  d'une 
continuelle  conservation  de  la  part  du  Créateur. 

Il  1  rendre  maintenant  plus  en  détail  cette  définition 

pour  déterminer  d'une  manière  plus  précise  chacun  des 
caractrres  propres  à  la  nature  angélique. 

Le   ;  r.  nii.r  de  ces  caractères  ou,  du  moins,  celui  qu'il 
co:  !e  placer  en  première  ligne,  c'est  la  spiritualité, 

puisque  c'est  de  celte  propriété  que  découlent  toutes  les 
au;  (le  propriété  des  anges  peut,  en  dehors  de  toutes 

les  affirmations  de  l'ancien  et  du  nouveau  Testament,  se 
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démontrer  ainsi  :  Une  substance  est  d'autant  plus  noble 
qu'elle  présente  plus  de  traits  de  ressemblance  avec  Dieu  ; 
or,  Dieu  et  tout  à  fait  spirituel,  donc,  parmi  toutes  les  subs- 
tances créées,  la  plus  excellente  est  celle  qui  imite  cette 
perfection  divine  ;  et  une  telle  substance  doit  nécessaire- 
ment exister,  autrement  le  monde  des  êtres  serait  incom- 
plet et,  pour  ainsi  dire,  privé  de  tête,  (Sent.  II,  sect.  vin, 
p.  i,  a.  i,  q.  i. 

Une  autre  preuve  se  tire  de  l'indépendance  des  substan- 
ces: si  l'une  des  deux  natures  différentes,  qui  entrent  dans 
la  composition  d'un  être  peut  exister  à  l'état  séparé,  il  faut 
que  l'autre  nature  jouisse  de  la  même  prérogative.  Or,  la 
nature  corporelle,  qui  entre  comme  constitutif  dans  le 
composé  humain,  se  trouve  à  l'état  séparé  dans  l'ensemble 
de  l'univers;  il  faut  donc  admettre  pour  la  nature  purement 
spirituelle  la  possibilité  et  la  réalité  d'une  existence  indé- 
pendante, (lbid.) 

Ainsi,  c'est  là,  du  moins,  une  croyance  assez  bien  fondée, 
(satis  certitudinaliter  tenetur)  il  faut  dire  que  par  nature, 
les  anges  sont  des  substances  purement  spirituelles.  (Sent.  II, 
sect.  vin,  p.  i,  a.  i,  q.  i.)  Et  si,  parfois,  ils  apparaissent 
unis  à  des  corps,  comme  on  n'en  saurait  douter,  puisqu'ils 
agissent  sur  nos  sens  et  notamment  sur  notre  vue  et  notre 
ouie,  (Sent,  II,  dist.  vin,  p.  i,  q.  n.)  ces  corps  ne  leur  ap- 
partiennent pas  en  propre,  et  même  ce  ne  sont  pas  des 
corps  humains  réels,  mais  plutôt  une  apparence  et  comme 
un  fantôme  de  corps,  cette  apparence  suffisant  tout  à  fait 
pour  le  but  qu'ils  se  proposent  en  se  manifestant  de  cette 
manière.   (Ihid.  q.  i  et  concl.) 

Ce  qu'est,  au  juste,  cette  apparence  de  corps  (effigies), 
il  n'est  pas  si  facile  de  le  dire;  et  bien  des  opinions  plus  ou 
moins  mal  étayées  ont  été  émises  sur  ce  point.  Les  uns  ont 
pensé  que  les  esprits  se  révêtaient  d'un  corps  composé  de 
l'un  des  quatre  corps  simples  mélangé  avec  quelques  parties 
des  autres  éléments,  de  sorte  que  tout  en  n'étant  pas  hu- 
main, ce  corps  pourtant  est  un  corps  mixte.  Mais  cette  opi- 
nion ne  saurait  s'accorder  avec  la  manière  instantanée  dont 
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ce  corps  emprunté  se  forme  et  se  dissipe.  D'autres  ont  cri 
qu'il  est  formé  uniquement  d'une  matière  élémentaire  pure 
de  tout  mélange  et  que  cette  matière  est  l'air,  substance 
qui  se  raréfie  et  se  condense  avec  tant  de  facilité.  Selon 
cette  opinion,  les  esprits,  qui  connaissent  bien  les  secrets 
de  la  nature,  modifient  à  leur  gré  l'air  ambiant  et  s'en 
forment  ainsi  un  corps  plus  ou  moins  opaque  qu'ils  dissi- 
pent ensuite  avec  la  plus  grande  facilité.  Mais,  ici  encore,  il 
n'est  pas  facile  de  comprendre  comment  l'air  peut  donner 
naissance  à  un  corps  solide  et  revêtu  de  diverses  couleurs. 
Ce  qui  paraît  plus  probable,  c'est  que  ce  corps  est  composé 
de  différents  éléments,  d'air  en  premier  lieu,  mais  aussi  de 
quelques  parties  des  autres  éléments,  comme  sont  les  nuées, 
par  exemple,  qui  ne  sont  pas  un  corps  mixte  et  participent, 
cependant,  aux  divers  éléments.  C'est  là,  conclut  S.  Bona- 
venture,  une  opinjon  moyenne  qui  peut  assez  bien  se  sou- 
tenir !. 

("ne  autre  question  qui  se  rattache  à  la  spiritualité  des 
anges,  est  de  savoir  s'ils  sont  composés  de  matière  et  de 
forme.  Pour  S.  Bonaventure,  toutes  les  substances  crées 
se  composent  de  matière  et  de  formes  :  c'est  là,  nous  l'a- 
vons vu,  (voir  plus  haut,  ch.  ni,  p.  114,  113)  une  règle 
générale  à  laquelle  les  anges  ne  font  pas  exception. 

D'abord,  ils  sont  des  natures  essentiellement  sujettes  au 
mouvement  :  or,  rien  de  ce  qui  se  meut,  ne  saurait  être 
simple2,  et,  d'autre  part,  le  principe  du  changement  ne 
peut  résider  que  dans  la  matière.  (Sent.  II,  dist.  m,  p.  i, 
a.  i,  q.  i. 

1.  Sent.  II,  dist.  VIII, p.  I,  a.  II.  q.  II.  Concl.  Et  puisque  ce  n'est 
u.  véritable  corps  humain,  il  faut  dire  que  l'esj  rit  angélique 

ne  saurait  se  comporter  à  l'égard  de  ce  corps  emprunté  comme 
L'âme  humaine  à  l'égard  de  son  corps  propre;  par  conséquent 
1'  u.  n'exerce  aucune  des  fonctions  végétatives  et  sensitives, 
puisqu'il  De  possède  lui-même  aucune  des  facultés  vitales  corres» 
pondant  à  ces  fonctions.  Sent  lf,  dist.  V!  II,  part.  I,  a.  III,  q.  I-lII. 

2.  «  Nullum  mutabilo  est  simplex,  sed  angélus  de  natura  sua 
e.-d  mutabilis.  » 
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C'est  un  principe  aussi  de  la  philosophie  que  le  même 
être  ne  saurait  sous  le  même  aspect  être  à  la  fois  actif  et 
passif;  il  faut  nécessairement  que  ce  soit  à  des  points  de 
vue  différents  ;  or,  l'ange  est  à  la  fois  actif  et  passif;  il  re- 
çoit de  Dieu  les  illumiuations  célestes  et  les  transmet  aux 
hommes;  c'est  donc  qu'il  y  a  en  lui  deux  principes  diffé- 
rents, principe  d'activité  et  principe  de  passivité,  le  premier 
représenté  par  la  forme  et  le  second,  par  la  matière.  (Ibid. 
Nihil  idem  et  secundum  idem  agit  et  patitur.) 

Enfin,  la  théorie  générale  de  l'individuation  veut  que  les 
anges  soient  composés  de  forme  et  de  matière.  Chaque  ange 
est  une  personne  distincte,  un  individu  concret  et  particu- 
lier. (Sent,  II,  dist.  ni,  p.  i,  a.  n,  q.  i.)  La  raison  de  cette 
individuation  ne  peut  être  cherchée  que  dans  un  principe 
intérieur  et  substantiel,  car  des  caractères  accidentels  ne 
sauraient  constituer  une  véritable  distinction  numérique. 
D'autre  part,  ce  principe  intérieur  n'est  pas  la  forme,  qui 
est  toujours  quelque  chose  d'illimité,  d'universel,  d'appli- 
cable à  un  grand  nombre,  il  reste  donc  que  les  anges  sont 
individués  par  la  matière,  qui  est  justement  quelque  chose 
de  fini,  de  limité  l. 

Toute  l'argumentation  du  saint  Docteur  repose  sur  cette 
affirmation  que  les  anges  ne  sont  pas  des  natures  simples, 
comme  le  prétendait  S.  Thomas,  et  voici  sur  quelles  raisons 
il  appuie  sa  manière  de  voir  : 

La  composition  se  retrouve  partout  dans  la  nature  angé- 
lique  :  si  l'on  considère  son  principe,  on  voit  qu'elle  dé- 
pend de  Dieu  et  cette  dépendance,  qui  établit  en  elle  une 
distinction  entre  l'essence  et  Pexistente  (quo  est,  quid  est), 
est  la  négation  même  de  sa  prétendue  simplicité;  si  l'en 
envisage  ses  opérations,  on  y  trouve  un  passage  continuel 
de  la  puissance  à  l'acte,  et  c'est  là  encore  une  composition; 
comme  être  métaphysique  la  nature   angélique   renferme 

\.  Ibid.  «  Gum  hypostasis  angeli  sit  finita,  et  arctata  et  limi- 
tata,  et  ita  hic  et  nuiic,  necessario  oportet  quod  ultra  formam 
addat  aliquid  arctans  substantiale  sibi  :  hoc  autem  non  pote^t 
esse  nisi  materia.  » 
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aussi  de  la  puissance  et,  de  l'acte  et  comme  être  logique,  ou 
y  distingue  uu  genre  et  une  différence  ;  si  on  l'envisage 
comme  être  en  soi,  on  peut  y  distinguer,  d'une  part,  l'être 
actuel,  et  alors  il  faut  y  discerner  l'existence  et  l'être  (ens, 
esse)  ;  d'autre  part  l'être  essentiel,  et  alors  on  sépare  le  quid 
est  et  le  quo  est;  enfin  l'être  individuel,  et  alors  on  y  dis- 
tingue le  quod  est  et  le  quis  est.  Aussi,  si  l'on  déclare 
parfois  que  la  nature  angélique  est  simple,  cela  n'est  ad- 
missible que  si  l'on  veut  dire  par  là  qu'elle  ne  comporte 
aucune  composition  de  parties  quantitatives  et  d'éléments 
hétérogènes,  ou  encore,  aucune  composition  de  corps  et 
d'âme,  comme  cela  se  rencontre  chez  l'homme. 

Mais  s'il  s'agit  de  la  composition  de  forme  et  de  matière, 
cette  proposition  est  bien  peu  fondée.  «  Je  sais  bien  qu'il 
s'est  trouvé  des  auteurs  (Cf.  aussi  Sent.  II,  dist.  ni,  p.  i, 
a.  h,  Concl.)  (il  s'agit  certainement  de  S.  Thomas)  qui 
nient  dans  la  nature  angélique  cette  dernière  composition, 
mais  je  ne  vois  vraiment  pas  quelle  raison  ils  peuvent  ap- 
porter contre  cette  théorie.  En  tout  cas,  elle  me  paraît  plus 
vraie  et  mieux  fondée  *.  » 

D'ailleurs,  et  c'est  un  point  que  nous  avons  déjà  mis  en 
lumière,  il  faut  bien  comprendre  que  la  matière,  dont  il  est 
question  ici,  n'a  rien  de  corporel,  bien  qu'elle  soit  la  même 
pour  les  substances  spirituelles  et  les  substances  corporel- 
les; (Sent.  II,  dist.  ni,  p.  i,  a.  i,  q.  n.)  cette  matière  ex- 
prime une  simple  potentialité  d'être  qui  entre  comme  cons- 
titutif dans  la  formation  des  substances  achevées  2.  En  tout 
cas,  l'admission  d'une  telle  matière  dans  la  nature  angélique 
ne  saurait  s'opposer  en  rien  à  sa  spiritualité  :  l'ange  est 
est  une  nature  absolument  incorporelle.  De  là  il  suit  qu'on 

1.  Sent.  II,  dist.  III,  p.  I,  a.  I,  q.  I.  Concl.  :  e  Non  video  cau- 
sam  nec  rationem  quomodo  defendi  potest  quia  substantia  an- 
geli  sit  composita  e  diversis  naturis  »  —  €  1 11 1  positio  videtur 
verior  esse,  scilicet  quod  in  angelo  sit  compositio  ex  materia  et 
forma.  » 

2.  «  Large  sumpto  nomine  materia;  ad  orane  potentiale  quod 
cum  alio  venit  ad  constitutionem,  tanquam  fundamentum  rei.  * 
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ne  saurait  sans  contradiction  lui  attribuer  une  véritable 
localisation  dans  l'espace.  Une  telle  localisation,  en  effet, 
ne  saurait  convenir  ni  à  la  nature  des  anges  qui  est  spiri- 
tuelle, ni  à  leur  opération  qui  est  un  élan  d'amour  vers 
Dieu.  (Sent.  II,  dist.  n,  p.  n,  a.  n,  q.  i.) 

Cependant,  bien  des  raisons  militent  pour  qu'on  admette 
une  certaine  localisation  de  ces  esprits  purs  :  il  faut  bien 
qu'ils  se  trouvent  quelque  part  et  qu'ils  aient  entre  eux  cer- 
tains rapports,  le  bon  sens  et  la  beauté  de  l'univers  l'exi- 
gent. Sans  doute,  ils  se  trouvent  en  Dieu;  ils  sont  limités 
en  puissance  et  en  activité  ;  ils  sont  limités  aussi  par  leur 
substance  qui  est  finie.  Mais  cette  sorte  de  localisation  ne 
saurait  suffire.  Il  faut  admettre  aussi  une  certaine  localisa- 
tion corporelle  (loco  sive  aliquo  ambiante)  et  c'est  à  cette 
nécessité  que  répond  dans  la  pensée  du  saint  Docteur  la 
théorie  du  ciel  empyrée.  (Sent.  II,  dist.  il,  p.  n,  a.  n,  q.  i. 
Concl.) 

S.  Bonaventure  aborde  encore  bien  d'autres  questions 
plus  ou  moins  subtiles;  il  se  demande  si  les  anges  peuvent 
se  trouver  à  la  fois  dans  deux  endroits  différents  ;  (Sent.  II, 
p.  n,  a.  ii,  q.  n.)  si,  dans  le  ciel  empyrée,  ils  y  occupent 
un  espace  divisible  ou  seulement  un  point,  (Ibid.,  a.  n,  q. 
m.)  si  plusieurs  anges  peuvent  occuper  simultanément  le 
même  endroit,  (Ibid.,  a.  n,  q.  iv.)  etc  ;  le  lecteur  trouvera 
facilement  dans  les  écrits  mêmes  du  saint  les  développe- 
ment qui  peuvent  l'intéresser. 

Un  autre  caractère  de  la  nature  angélique  est  d'être  une 
substance  intelligente. 

On  peut  distinguer  dans  les  anges  trois  genres  de  con- 
naissances selon  la  manière  dont  elles  se  produisent  :  la 
connaissance  matutina,  par  laquelle  ils  voient  les  choses 
dans  le  Verbe  de  Dieu;  la  connaissance  meridiana,  qui  est 
une  intuition  immédiate  de  Dieu  lui-même,  et  la  connais- 
sance vespertina,  ou  connaissance  des  choses  considé- 
rées en  elle- mêmes  (in  génère  suo).  La  connaissance  me- 
ridiana est  une  mystérieuse  théophanie  par  laquelle  Dieu 
communique  directement  à  l'intelligence  créée   quelque 
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lumière  sur  un  des  attributs  de  sa  nature  infinie,  et  cette 
théophanie,  qui  élève  l'esprit  au-dessus  de  son  état  naturel, 
(Cf.  Sent.  II,  dist.  m,  p.  n,  a.  n,  q.  n.)  peut  se  produire 
par  voie  de  symboles  ou  par  une  intuition  directe  facie  ad 
faciem.  Dans  la  connaissance  vespertina,  les  anges  ne  peu- 
vent à  chaque  moment  connaître  qu'une  seule  chose,  mais 
ils  possèdent  la  connaissance  habituelle  d'une  multitude 
d'objets,  et  comme  cette  connaissance  se  produit  immédia- 
tement par  l'intelligence  et  sans  aucun  intermédiaire  sen- 
sible, ils  n'ont  pas  plus  de  peine  à  atteindre  les  choses  pas- 
sées et  les  choses  futures  que  les  présentes.  (Cf.  Sent.  II, 
dist.  iv,  a.  m,  q.  n.) 

N'ayant  pas  de  corps,  il  est  impossible  de  leur  attribuer 
la  connaissance  sensible  telle  qu'elle  se  produit  chez  nous; 
il  ne  saurait  non  plus  y  avoir  en  eux  d'intellect  possible, 
puisque  leur  science  est  essentiellement  actuelle  ;  ils  con- 
naissent donc  par  des  idées  innées  que  Dieu  a  créées  à  l'ori- 
gine, qu'il  a  infusées  dans  leur  esprit  et  qui  représentent  la 
totalité  des  choses  présentes  et  futures.  Ainsi,  on  peut  dire 
qu'il  ne  saurait  se  produire  en  eux  de  connaissances  nou- 
velles, et  c'est  grâce  à  la  présence  continuelles  de  ces  spe- 
cies  que  leur  intellect  est  toujours  en  acte  ;  c'est  par  ces 
espèces  qu'ils  possèdent  la  connaissance  naturelle  des  uni- 
versaux  et  des  genres. 

Ils  peuvent  ensuite,  et  sans  recevoir  aucune  espèce  nou- 
velle ni  recourir  à  aucune  espèce  sensible  qui  répugne,  dé- 
velopper leur  science  et  actualiser  la  connaissance  des 
choses  particulières  qu'ils  possèdent  en  germe  et  comme 
en  puissance  par  les  espèces  innées  :  ils  n'ont  pour  cela 
qu'à  rapprocher  et  combiner  ces  espèces  innées,  qu'à  com- 
parer l'objet  ainsi  obtenu  avec  l'essence  intelligible  qu'ils 
possèdent  et  ils  arrivent  à  une  connaissance  très  précise  et 
très  certaine  des  choses  particulières,  une  connaissances 
aussi  claire  et  aussi  certaine  que  s'ils  venaient  de  recevoir 
immédiatement  l'espèce  correspondant  à  ces  choses.  {Ap- 
pend.  .1  H.)  ()a  voit  par  là  qu'il  n'y  a  pas,  à  proprement 
parler,  chez  eux  de  connaissance  acquise. 
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Nous  achèverons  de  mettre  dans  tout  leur  jour  les  par- 
ticularités de  la  nature  angélique  en  montrant  comment 
l'ange  diffère  de  l'âme  humaine. 

Il  faut  dire,  d'abord,  que  l'ange  et  l'âme  diffèrent  par  le 
genre  et  par  l'espèce,  et  il  y  a,  à  cela  plusieurs  raisons.  En 
premier  lieu,  les  êtres  de  même  espèce  sont  créés  en  même 
temps  ou  produits  les  uns  par  les  autres;  or  les  anges  n'ont 
pas  été  créés  en  même  temps  que  les  âmes  humaines  et  la 
génération  est  inconnue  parmi  eux.  —  D'autre  part,  un 
être  sensible  ou  végétatif  ressemble  plus  à  un  autre  être  de 
même  nature  qu'à  un  être  non  sensible  ou  non  végétatif: 
or  l'âme  humaine  est  essentiellement  sensible  et  végéta- 
tive, autrement  elle  ne  constituerait  pas  un  corps  vivant  ; 
et,  comme  elle  diffère  par  l'espèce  et  par  le  genre  de  l'âme 
purement  sensible  et  végétative,  elle  diffère  encore  bien 
plus  de  l'esprit  angélique  qui  n'a  rien  de  sensible  ni  de 
végétatif.  (Sent.  II,  dist..  i,  p.  n,  a.  m,  q.  i). 

En  quoi  consiste  au  juste  cette  différence  de  genre  et 
d'espèce?  en  ceci  que  l'âme  humaine  est  destinée  à  un 
corps  humain.  Il  en  est  qui  ont  cherché  d'autres  fondements 
à  cette  distinction.  Ainsi,  par  exemple,  ils  ont  prétendu 
que  l'ange  diffère  de  l'âme  parce  qu'il  possède  une  intelli- 
gence déiforme  et  connaît  toutes  choses  par  des  idées  in- 
nées et  une  intuition  très  simple,  tandis  que  l'âme  humaine 
recherche,  compare  et  s'instruit  d'une  manière  discursive. 
(Cf.  Denis  l'Aréopagite:  De  divin,  nomin.  c.  vu). 

Mais  ce  n'est  pas  là  une  différence  suffisante  :  d'abord, 
pour  juger  des  différences  de  deux  choses,  il  faut  les  com- 
parer entre  elles  et  non  les  rapporter  à  un  troisième  terme 
qui,  ici,  est  Dieu;  de  plus, le  caractère  déiforme  de  l'intel- 
ligence n'exprime  qu'une  puissance  particulière,  tandis  que 
pour  établir  une  différence,  il  convient  d'avoir  égard  uni- 
quement à  l'essence;  enfin,  par  la  gloire  du  ciel,  l'âme  hu- 
maine arrive  aussi  à  cet  état  de  connaissance  déiforme;  ce 
n'est  donc  pas  entre  l'ange  et  elle  une  différence  fondamen- 
tale. Et  même,  pour  pousser  les  choses  à  la  rigueur,  il  fau- 
drait dire  que,  même  sur  ce  point,  et  dans  l'état  de  nature, 
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l'âme  et  l'ange  ne  présentent  pas  de  différence  essentielle: 
au  premier  moment  l'âme  d'Adam  a  connu  per  ideas  inna- 
tas.  D'autres  ont  prétendu  que  l'âme  et  l'ange  différaient 
en  espèce  par  le  degré  inégal  de  leur  simplicité  et  de  leur 
bonté  :  mais  il  est  fort  douteux  que  cette  inégalité  soit  si 
prononcée  qu'elle  entraîne  avec  elle  une  différence  d'es- 
pèce. Il  est  bien  plus  probable  {probabiliorem  œslimo) 
que  le  vrai  fondement  de  la  différence  spécifique  entre 
l'un  et  l'autre  est  la  propriété  qu'a  l'âme  d'être  unie  à 
un  corps.  Car  ce  n'est  pas  là  un  simple  accident  ni  une 
question  de  plus  ou  moins  de  dignité  et  d'excellence  :  c'est 
une  propriété  qui  tient  à  l'essence  de  l'âme,  qui  fait  d'elle 
une  forme  substantielle  et  qui  est  pour  elle  un  honneur  et 
non  une  déchéance,  car  le  corps  humain  est  de  tous  les 
corps  organisés  le  plus  noble  et  le  plus  harmonieux. 
(Sent.  I,  p.  ii,  a.  ni,  q.  n,  concl.). 

Si  l'on  considère  ensemble  l'ange  et  l'homme  au  point  de 
vue  de  l'excellence,  on  trouve  que,  par  rapport  au  terme 
final  qui  est  la  gloire  éternelle,  ils  sont  égaux,  puisqu'ils 
ont  tous  les  deux  la  même  fin  *;  au  point  de  vue  de  la  na- 
ture, l'ange  est  évidemment  supérieur  à  l'homme,  comme 
le  prouvent  bien  des  passages  des  Ecritures.  (Sent.  IL 
dist.  i,  p.  ii,  a.  ii,  q.  Il,  concl.). 

Si,  enfin,  l'on  compare  les  anges  entre  eux,  l'on  voit  qu'ils 
sont  tous  égaux  par  leurs  qualités  ;  tous  sont  également 
immortels,  invisibles,  incorruptibles,  simples,  immuables, 
incommunicables,  mais  ils  sont  inégaux  au  point  de  vue  des 
dons  de  la  grâce  et  de  la  nature  et  plus  encore  par  les  dons 
de  la  grâce  que  par  ceux  de  la  nature  2.  Il  y  a  lieu  aussi 

1.  Nec  horao  propter  angelum,  nec  angélus  propter  hominem.  » 
Sent.  II,  dist.  I,  p.  II,  a.  II,  q.  II,  concl.  —  Ou  si  l'on  admet  la 
création  de  l'un  en  vue  de  l'autre,  cette  relation  existe  aussi 
bien  de  l'ange  à  riiomme  que  do  l'homme  à  l'ange;  a  angélus 
stans  sustentât  hominem  sive  iniirmitatem  humanam  ;  et  homo 
re.surgens  réparât  ruinam  angelicam.   »  Ibid. 

2.  Sent.  II,  dist.  IX,  a.  I,  q.  II,  concl.  :  t  Ordo  est  a  natura  et 
a  gratia  :  sed  a  natura  tanquam  a  preamhula  dispositione,  a 
gratia    tanquam   a   completiva   perfectione.    »    D'ailleurs,   il    est 
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de  distinguer  entre  eux  trois  ordres  séparés  :  l'ordre  supé- 
rieur qui  comprend  les  Chérubins,  les  Séraphins  et  les 
Trônes  ;  l'ordre  intermédiaire  avec  les  Dominations,  les 
Principautés,  et  les  Puissances;  l'ordre  inférieur  avec  les 
Vertus,  les  Archanges  et  les  Anges1.  Au  premier  degré,  les 
esprits  célestes  considèrent  selon  leur  nature  respective  la 
bonté  de  Dieu,  sa  vérité,  sa  justice;  Dieu  aime  dans  les 
Chérubins,  comme  suprême  charité  ;  il  connaît  dans  les 
Séraphins  comme  vérité  incréée;  il  trône  dans  les  derniers 
comme  souveraine  équité.  Au  second  degré,  les  Dominations 
règlent  le  ministère  des  anges  inférieurs,  les  Principautés 
dirigent  les  Rois  de  la  terre  et  les  Puissances  commandent 
aux  démons;  dans  les  premiers,  Dieu  domine  comme  sou- 
veraine Majesté,  dans  les  seconds  il  commande  comme 
autorité  première  et  dans  les  derniers  il  protège  comme 
source  de  tout  salut.  Enfin,  au  dernier  degré,  les  Vertus 
possèdent  le  pouvoir  d'opérer  au  nom  de  Dieu  les  miracles, 
les  Archanges  sont  chargés  d'exécuter  les  messages  ex- 
traordinaires et  les  Anges  sont  commis  à  la  garde  de 
l'homme;  dans  les  premiers,  Dieu  agit  à  titre  de  puissance 
efficace,  dans  les  seconds,  il  se  révèle  comme  lumière,  et 
dans  les  Anges,  il  joue  le  rôle  d'inspirateur  bienfaisant. 
Cet  ordre  va  par  trois,  en  l'honneur  de  l'auguste  Trinité  et 
dans  chaque  degré  lui-même,  se  retrouvent  avec  la  division 
ternaire  des  esprits  bienheureux  les  opérations  propres  à 
chacune  des  personnes  de  la  Trinité  2. 


juste  d'ajouter  que  les  anges,  n'opposant  jamais  aucun  obstacle 
à  l'action  divine,  les  dons  de  la  grâce  suivent  chez  eux  les  dons 
de  la  nature  :  «  Habuerunt  gratiam  sccundum  capacitatem  na- 
turse.  »  lbid.,  q.  III. 

1.  Cf.  Sent.  II,  dist.  IX,  a.  I,  q.  IV,  concl.  ;  cf.  ibid.,  q.  VIII  : 
An  omnes  angeli  ejusdera  ordinis  sint  sequales.  —  Probabile  est 
inter  angelos  ejusdem  ordinis  quamdam  esse  gradationem,  licet 
inter  eos  non  sit  tantus  excessus  quantus  inter  angelos  unius 
et  alterius  ordinis  reperitur. 

2.  Cf.  Sent.  Il,  dist.  IX,  a.  4,  q.  VII.  Sur  les  qualités  et  les  at- 
tributions respectives  des  chœurs  célestes,  voir  Ecclesiastica  Ilie- 
rarchia,  pars  I,  II  et  III. 
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Il  ne  faut  pas  croire,  cependant,  qu'il  n'y  ait  que  les  An- 
ges qui  soient  chargés  du  salut  des  hommes  :  on  peut  dire 
que  tous  les  Esprits  célestes  concourent  au  bien  spirituel 
de  l'humanité  et  que  c'est  môme  là  leur  principale  fonction 
et,  après  la  gloire  de  Dieu,  l'unique  raison  de  leur  exis- 
tence. Ainsi,  les  Séraphins,  qui  sont  tout  embrasés  de  l'a- 
mour divin,  s'efforcent  continuellement  d'allumer  et  d'en- 
tretenir ce  feu  sacré  dans  le  cœur  des  hommes;  les  Chéru- 
bins, qui  sont  les  premiers  à  recevoir  les  rayons  étincelants 
de  la  vie  éternelle,  les  dirigent  ensuite  vers  la  terre  pour 
que  partout  se  répande  la  connaissance  du  vrai  Dieu;  de 
même  les  Trônes,  les  Principautés,  les  Dominations  et  tous 
les  chœurs  de  la  hiérarchie  céleste  transmettent  aux  créa- 
tures inférieures  les  lumières  et  les  connaissances  que  leur 
communique  immédiatement  le  Très-Haut  l. 

Un  autre  office  de  ces  esprits  bienheureux  consiste  en- 
core à  surveiller  la  marche  du  monde  et  surtout  du  monde 
spirituel  humain.  Ainsi,  certains  Anges  sont  chargés  de 
veiller  sur  les  différents  pays  comme  on  le  voit  dans  Daniel 
(10,  c.  d.)  et  dans  l'Apocalypse,  (n.  a.)  d'autres  ont  reçu 
la  garde  des  Eglises  particulières;  d'autres  encore  veil- 
lent sur  tel  et  tel  individu  en  particulier,  ainsi  dans  les 
Actes  des  Apôtres  (Act.  n),  il  est  parlé  de  l'Ange  de  Pierre. 
Et,  de  même,  parmi  les  démons,  il  en  est  un  certain  nom- 
bre qui  ont  la  charge  de  répandre  tel  ou  tel  vice,  il  y  a, 
par  exemple,  les  esprits  de  l'orgueil,  les  esprits  de  la 
luxure,  etc. 

Il  y  a  ainsi  pour  tous  les  purs  esprits  créés  toute  une 
série  de  charges  et  de  fonctions  infiniment  diversifiées;  ils 
sont  les  ministres  subalternes  de  Dieu  dans  le  gouvernement 
du  monde  ;  ils  transmettent  ses  volontés  générales  et  parti- 
culières et  exécutent  ses  ordres*  Et,  de  son  côté,  le  Prince 

I.  Cf.  Sent.  11,  dist.  X.  a.  1,  q.  I  et  II  ;  —  lbid.,  a.  II,  q.  I  et  II  ; 
cf.  encore  Sent.  Il,  dist.  XI,  a.  II,  q.  II  et  III.  —  L'ange  gardien 
reçoit  accidentellement  un  surcroit  de  joie  du  salut  de  l'âme 
qui  lui  a  été  confiée,  mais  la  damnation  de  cette  âme  n'enlève 
rien  à  son  bonheur  ni  à  sa  gloire. 
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des  démons  a  réparti  entre  les  membres  de  sa  ténébreuse 
tribu  toutes  sortes  de  fonctions  malfaisantes  pour  la  perte 
des  hommes. 

Mais,  quand  le  monde  aura  été  réduit  en  cendres  et  que 
tous  les  hommes  auront  reçu  la  récompense  ou  le  châti- 
ment de  leur  vie,  ces  charges  particulières  et  ces  fonctions 
n'auront  plus  de  raison  d'être  et  seront,  par  conséquent, 
supprimées.  Cependant,  tous  les  degrés  de  la  sainte  hiérar- 
chie seront  maintenus  dans  les  siècles  éternels,  car  ils  ne 
marquent  pas  seulement  un  emploi  ou  une  fonction;  ils  ex- 
priment, de  plus,  une  dignité  et  une  excellence  de  nature. 
Quant  aux  esprits  infernaux,  il  faut  dire  que  leurs  fonc- 
tions particulières  seront  supprimées  à  l'égard  des  hom- 
mes, mais,  étant  débarrassés  du  soin  de  perdre  l'humanité 
et  d'entraver  l'action  de  Dieu  dans  le  inonde,  ils  conser- 
veront chacun  leur  malice  particulière  et  passeront  l'éter- 
nité à  s'injurier,  à  blasphémer  et  à  rivaliser  de  méchanceté, 
selon  cette  parole  du  Psalmiste  :  L'orgueil  de  ceux  qui 
vous  ont  haï  ne  fera  que  croître.  (Psal.  73.)  (Cf.  Sent.  II, 
dist.  ix,  a.  i,  q.  vi). 

C'est  surtout  l'action  des  Anges  gardiens  qui  doit  nous 
intéresser,  car  elte  est  plus  immédiate  et  nous  suit  conti- 
nuellement depuis  le  berceau  jusqu'à  la  tombe  *.  Ils  nous 
empêchent  de  tomber,  ils  nous  tendent,  après  nos  chûtes, 
une  main  secourable  et  jamais,  même  au  milieu  de  nos  plus 
grands  désordres,  leur  secours  ne  nous  fait  défaut;  ils  sont 
toujours  prêts  à  nous  aider  si  nous  le  désirons.  Ils  n'aban- 
donnent que  le  pécheur  obstiné,  et  encore  cet  abandon  n'est 
jamais  définitif  ici-bas,  ils  reviennent,  dès  que  l'homme  se 
retourne  vers  eux  et  implore  leur  secours2.  Tous  les  hom- 


1.  «  Dei  potentiam,  sapientiam  et  misericordiam  decebat  et 
homini  lapso  in  peccatum  plurimurn  conducebat,  angelica  cus- 
todia  ipsum  deputari.  »  Sent.  II,  dist.  XI,  a.  i,  q.  I,  concl. 

2.  Sent.  Il,  dist.  XI,  a.  II,  q.  I.  «  An  Angeli  custodire  desinant, 
ubi  nos  obstinatos  compererint?  Quanquam  angélus  bonus  in 
inalo  obstinatos  quoad  malum  evitanduni  semper,  dum  vivunt. 
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mes  ont  ainsi  leur  ange  gardien  *  :  il  ne  faut  faire  d'excep- 
tion que  pour  le  Christ  dont  la  sainte  âme  était  infiniment 
supérieure  à  n'importe  quel  esprit  céleste;  (Cf.  Sent.  II, 
dist.  xi,  a.  i,  q.  m).  Quant  au  maudit  antéchrist,  il  aura, 
lui  aussi,  un  ange  gardien,  mais  il  le  rebutera  par  son  obs- 
tination et,  au  lieu  de  trouver  en  lui  un  aide,  il  ne  s'en  fera 
au  dernier  jour  qu'un  témoin  à  charge  et  un  accusateur. 

Mais,  quelles  que  soient  les  différences  que  les  dons  de 
la  grâce  et  de  la  nature,  que  les  fonctions  divines,  établis- 
sent en  eux,  il  paraît  assez  probable  (satis  probabile  vide- 
tur)  que  les  Esprits  des  divers  ordres  célestes  appartien- 
nent à  une  seule  et  même  espèce  qui  constitue  l'espèce 
angélique.  Et  cette  probabilité  se  fonde  sur  une  comparai- 
son avec  les  hommes  qui  ne  forment  aussi  qu'une  seule 
espèce,  bien  qu'il  y  ait  entre  eux  une  grande  diversité  de 
fonctions,  de  vocations  et  de  grâces;  d'ailleurs,  la  beauté 
et  l'harmonie  de  la  cour  céleste  semblent  requérir  cette 
unité2;  et,  enfin,  la  nature  angélique,  étant  la  tête  de  l'u- 
nivers créé,  ne  peut  bien  remplir  ce  rôle  et  tenir  cette  place 
que  si  elle  est  parfaitement  unie  et  il  n'y  a  pas  d'union  plus 
grande  que  celle  que  produit  l'unité  de  l'espèce.  Cette  opi- 
nion paraît  donc  la  plus  vraisemblable  :  videtur  magis  theo- 
logica  el  probabilis  positio,  nisi  occurrat  manifesta  aucto- 
rila.s  in  contrarium.  (Sent.  II,  dist.  ix,  a.  i,  q.  \}  concl.;. 

Une  question  assez  subtile  est  de  savoir  comment  les  es- 
prits purs  communiquent  entre  eux,  comment  ils  conver- 
sent avec  Dieu  et  suggèrent  à  l'homme  leurs  inspirations. 
S.  Bonaventure  traite  tout  au  long  ce  problème  et  voici 
comment  il  le  résout. 

Il  y  a,  dit-il,  trois  manières  de  parler,  en  prenant  ce  mot 


cnstodiat,  ad  bonum   tamen  exseqnendum  tantum  eis  custodiae 
benelicium  .subtrahit.  » 

1.  Et  ils  l'auraient  eu,  même  si  le  premier  homme  n'avait  point 
péché  ;  mais,  aprôa  la  chute  originelle,  leur  secours  nous  est  en- 
core bien  plus  nécessaire  el  bien  plus  précieux.  Sent.  11,  dist.  XI, 
a.  I,  q.  il. 

2.  In  Illa  r-i  v  i  t  a  te  maxime  atteaditur  et  nexus  et  conformitas. 
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dans  son  acception  la  plus  large  :  on  parle  par  le  geste,  par 
la  bouche  et  par  la  communication  immédiate  de  la  pen- 
sée. Ainsi,  Dieu  parle  aux  Anges,  aux  démons  et  à  l'homme 
en  manifestant  ses  œuvres,  en  faisant  entendre  une  voix 
matérielle,  comme  au  Thabor,  ou  en  communiquant  immé- 
diatement sa  pensée  à  l'intelligence  créée.  De  même,  les 
anges,  les  démons  et  les  hommes  parlent  à  Dieu  par  leurs 
actes,  leurs  paroles  extérieures  ou  la  communication  inté- 
rieure de  leurs  pensées,  avec  cette  différence,  pourtant,  que 
Dieu  voit  immédiatement  les  pensées  les  plus  secrètes 
des  intelligences  créées,  tandis  que  sa  pensée,  à  lui,  ne  leur 
est  révélée  que  dans  la  mesure  où  lui-même  la  leur  fait 
connaître  par  une  communication  positive. 

Les  anges  se  parlent  entre  eux,  d'abord,  en  agissant:  par 
leurs  actions  et  leurs  gestes,  ils  se  manifestent  réciproque- 
ment leurs  pensées  et  leurs  intentions;  ils  communiquent 
aussi  entre  eux  en  se  manifestant  directement  leurs  idées 
ou  par  l'effet  d'une  illumination  spirituelle  qui  émane 
d'eux  l. 

Par  ces  deux  procédés,  tous  les  anges  peuvent  commu- 
niquer entre  eux  sans  aucune  distinction  d'anges  inférieurs 
et  d'anges  supérieurs;  mais  il  est  un  genre  de  communica- 
tion qui  n'appartient  qu'aux  anges  supérieurs  :  c'est  lors- 
qu'ils transmettent  aux  degrés  inférieurs  les  lumières  par- 
ticulières que  Dieu  leur  révèle  en  les  admettant  à  la  con- 
templation des  divines  manifestations. 

Les  anges  parlent  aux  hommes,  d'abord,  en  prenant  un 
corps  mortel,  comme  les  saintes  Ecritures   en  présentent 


1.  Cf.  S.  Thomas,  I,  q.  107,  a.  2.  «  Angelum  loqui  angelo  nihil 
aliud  est  quam  conceptum  suum  ordinare  ad  hoc  ut  ei  innotes- 
cat  per  propriam  voluntatem.  »  Ainsi,  pour  le  docteur  angéli- 
que,  tout  signe  extérieur  est  inutile  pour  mettre  les  anges  en 
communication  de  pensée,  il  leur  suffit  de  le  vouloir.  Mais  S. 
Bonaventure  fait  observer  que  la  locutio  chez  les  anges  est  dif- 
férente de  leur  cogilatio  quia  supra  verbum  addit  res|:ectum  ad 
alterum  et  effectum  protendendi  speciem  intelligibilem  ad  alte- 
rum.  Sent.  H,  dist.  X,  a.  III,  q.  I,  concl. 


LES  ANGES   ET   LES   DÉMONS  287 

plus  d'un  exemple.  Il  ne  faut  point  confondre  ces  commu- 
nications avec  les  songes  qui  n'affectent  point  les  organes 
matériels,  tandis  qu'ici  la  parole  se  fait  vraiment  entendre 
aux  oreilles.  Mais,  d'autre  part,  elles  offrent  ceci  de  parti- 
culier que  ces  voix  et  ces  apparitions  ne  sont  vues  et  enten- 
dues que  de  ceux  à  qui  elles  s'adressent.  Ils  parlent  encore 
à  l'homme  en  agissant  sur  ses  sens,  sur  ses  impressions  et 
son  imagination,  et  ce  mode  de  communication  se  produit 
aussi  bien  dans  le  sommeil  qu'à  l'état  de  veille.  Ils  parlent 
aux  démons  comme  ils  se  parlent  entre  eux  et  par  les  mê- 
mes procédés. 

Enfin,  les  aines  des  hommes  parlent  à  Dieu  par  le  désir 
intérieur  que  rien  ne  saurait  cacher  aux  yeux  du  Très- 
Haut;  elles  parlent  aux  anges  par  les  sens  matériels  de  la 
parole  que  l'ange  n'a  aucune  peine  à  percevoir  et  à  com- 
prendre ;  mais,  après  la  mort  et  en  attendant  la  résurrec- 
tion des  corps,  elles  communiquent  avec  les  anges  par  les 
moyens  propres  aux  esprits  purs;  enfin  elles  communiquent 
avec  les  démons  par  le  moyen  des  sens,  car  nos  affections 
ont  leurs  répercussions  dans  les  sens  de  notre  corps  et  c'est 
là  que  les  démons  viennent  en  prendre  connaissance.  (Ap- 
pend.  59). 

Tous  les  anges  se  sont  trouves  dès  leur  création  dans  un 
état  de  sainteté  et  de  bonheur,  si  l'on  entend  par  là  l'ab- 
sence de  tout  mal  de  coulpe  et  de  peine;  mais  ce  n'était  là 
qu'un  état  de  bonheur  et  de  sainteté  relatifs,  la  perfection 
totale  c'evant  être  pour  eux,  dans  le  plan  de  Dieu,  la  ré- 
compense de  leur  fidélité.  Ainsi  la  vue  immédiate  de  Dieu 
(Cf.  Sent.  II,  dist.  iv,  a.  m,  q.  i),  et  la  grâce  gratum  fa- 
ciens,  (Ihid.,  a.  i,  q.  n)  ne  furent  accordés  qu'aux  anges 
restés  fidèles:  Lucifer  et  tous  ceux  qui  le  suivirent  dans  sa 
révolte  n'en  ont  jamais  joui  et  n'en  jouiront  jamais  *, 

1.  Sent.  II,  dist.  IV,  a.  1,  II,  concl.  —  Voir  certaines  questions 
particulières  que  le  saint  docteur  traite  à  ce  sujet  :  An  bonis 
Angeli>  revelari  debuerit  futura  permansio?  Sent.  II,  dist.  IV, 
a.  II,  q.  I.  Solut  :  Angelo  non  luit  data  prœscientia  sui  status, 
cuui  ta  Us  notitia  potius   ad   j  ncniium    quam  ad  meritum^spec- 
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Il  faut  donc  dire  qu'ils  ont  été  créés  bons  et  non  excel- 
lents (Sent.  II,  dist.  iv,  a.  i,  q.  i,  ibid.,  q.  n),  et  c'est  là 
ce  qui  a  rendu  possible  l'épreuve  à  laquelle  Dieu  les  a  sou- 
mis. Par  cette  épreuve  ils  se  sont  trouvés  placés  entre  le 
souverain  bien,  qui  est  Dieu,  et  le  bien  particulier  créé,  avec 
la  liberté  de  se  tourner  vers  l'un  ou  l'autre  de  ces  biens. 
Pour  l'homme,  les  épreuves  se  répètent  un  grand  nombre 
de  fois  durant  la  vie  :  il  se  porte  tantôt  vers  Dieu,  tantôt 
vers  les  biens  périssables;  il  les  rejette  et  retourne  à  Dieu 
et,  bien  souvent  aussi,  il  quitte  derechef  le  souverain  bien 
pour  rechercher  les  vanités  qui  passent.  Et  Dieu  prolonge 
l'épreuve,  parce  qu'il  sait  que  l'homme  est  violemment  en- 
traîné par  les  instincts  sensibles  qui  enlèvent  à  sa  volonté 
une  grande  partie  de  sa  force  et  de  son  énergie,  Les  Anges, 
au  contraire,  sont  de  purs  esprits;  chez  eux  rien  de  sensible 
ni  de  corporel  et,  par  conséquent,  aucune  concupiscence 
charnelle  :  aussi,  là  où  les  a  portés  le  choix  de  leur  volonté 
libre  ils  demeurent  fixés  à  'jamais.  Du  premier  coup  leur 
volonté  atteint  son  plein  épanouissement  et  donne  toute  la 
mesure  de  son  choix. 

On  appelle  bons  Anges,  ceux  qui  avec  la  grâce  de  Dieu 
(Sent.  II,  dist.  v,  a,  ni,  q.  i,  concl.)  se  tournèrent  vers  le 
souverain  Bien.  A  peine  eurent-ils  formulé  leur  choix, 
qu'ils  se  virent  confirmés  dans  la  sainteté,  et  admis  à  la 
contemplation  immédiatedu  Seigneur  (Ibid.,  dist.  iv,  a.  in, 
q.  i,  concl.)  ils  connurent  que  leur  sort  était  fixé  dans  la 
béatitude  pour  l'éternité  (Ibid.,  dist.  iv,  a.  n,  q.  i,  concl.) 
et  que  leur  fidélité  leur  avait  mérité  (Ibid.}  dist.  v,  a.  m, 
q.  il,  concl.)  une  grâce  qui  les  rendait  pour  toujours  agréa- 
bles à  la  Majesté  infinie.  D'aiileurs,  l'objet  auquel  ils  s'at- 
tachèrent alors  étant  éternel  et  immuable,  les  liens  d'amour 
et  de  fidélité,  par  lesquels  ils  venaient  de  s'unir  à  lui,  ne 
pouvaient  qu'être  indissolubles  comme  lui  et,  trouvant  en 
Dieu  la  plénitude  de  tous  les  biens  et  la  source  débordante 


tare  videatur.  —  An  mali  Angeli    potuerint   proscire  suuui  ca- 
sum  ?  Ibid.,  a.  II,  q.  II,  Loi.  :  Négative. 
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des  plus  pures  et  des  plus  profondes  délices,  il  ne  peut 
même  plus  leur  venir  à  la  pensée  de  chercher  quelque  bon- 
heur ou  quelque  complaisance  en  dehors  de  Dieu  :  leur 
volonté  est  fixée  dans  l'heureuse  impossibilité  de  se  dé- 
tourner jamais  de  Lui. 

Les  esprits  mauvais,  au  contraire,  se  détournèrent  de 
Dieu.  Lucifer,  le  plus  magnifique  et  destiné,  s'il  avait 
été  fidèle  à  l'un  des  premiers  rangs  dans  la  cour  cé- 
leste, (Sent.  II,  dist.  vi,  a.  i,  q.  4.)  moitié  par  orgueil, 
moitié  par  esprit  d'imitation,  voulut  ressembler  à  Dieu, 
rtre  le  premier  et  voir  tous  les  êtres  au-dessous  de  lui. 
(Sent.  II,  dist,  v,  a.  i,  q.  n).  Son  péché  commença  par  la 
présomption,  (Cf.  S.  Thomas.  Sum.  p.  i,  q.  lxiii,  a  2. 
Sent.  II.  dist.  v,  q.  i,  a.  2-3.  Contra.  Gent,  cap.  cvin), 
finit  par  l'orgueil  et  fut  rendu  définitif  par  l'envie  et  la 
haine  du  bien  qu'il  ne  put  obtenir.  (Sent.  If,  dist.  v,  a.  i, 
q.  i,  concl.).  Son  exemple  entraîna  dans  la  même  révolte 
[Sent.  II,  dist.  v,  a.  n,  q.  n,  ibid.,  q.  i)  une  grande  par- 
tie des  esprits  célestes;  et  apparemment  les  esprits  révol- 
tés  appartenaient  aux  différents  ordres  de  la  hiérarchie 
angélique  (Sent.  II.  Dist.  vi,  a.  i,  q.  il,  concl.).  Leur 
chute  fut  d'abord  spirituelle,  car  en  un  instant  ils  se  virent 
séparés  de  Dieu,  éloignés,  rejetés,  arrachés  à  la  lumière  et 
entourés  des  ténèbres  de  l'intelligence  et  du  cœur,  remplis 
île  haine  pour  Dieu  et  ses  créatures,  voués  à  une  damna- 
tion sans  issue,  aimant  la  vie  pourtant,  s'y  attachant  comme 
à  l'unique  moyen  de  satisfaire  leur  haine  désespérée. 

Leur  chute  fut  locale  aussi,  puisque,  chassés  de  l'em- 
pyrée,  ils  furent  précipités  et  relégués  dans  une  partie  obs- 
cure de  l'air,  qui  se  trouve  située  au  centre  du  monde.  Dieu, 
eu  effet,  ne  les  a  pas  relégués  à  la  partie  supérieure  de  l'air, 
car  là  ils  auraient  encore  la  joie  de  contempler  la  pure 
Lumière  qui  réjouit  tous  les  vivants;  il  ne  les  a  pas  placés, 
non  plus,  à  la  partie  inférieure,  car,  se  trouvant  si  rappro- 
chés de  nous,  il  leur  serait  trop  facile  de  nous  accabler  de 
leurs  méchancetés.  Ils  sont  donc  au  milieu,  assez  éloignés 
du  soleil   pour  être  privés  de  sa  vue  réconfortante,  assez 

19 
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près  de  nous  pour  pouvoir  nous  tenter,  pas  assez  rappro- 
chés, cependant,  pour  que  nous  n'ayons  aucun  moyen  de 
leur  résister.  Mais,  à  la  fin  du  monde  et  après  le  jugement 
dernier,  leur  rôle  de  tentateurs  étant  terminé,  Dieu  les  ex- 
pulsera de  l'air  où  leur  présence  serait  désormais  inutile, 
il  les  précipitera  dans  les  profondeurs  des  enfers,  dans  ces 
lieux  bas  et  ténébreux  qui  sont  la  demeure  tout  indiquée  du 
péché  et  des  pécheurs,   (cf.  Sent.  Il,  dist.  vi,  a.  n,  q,  i). 

Quel  est  actuellement  l'état  de  ces  esprits  superbes? 
Pour  ce  qui  regarde  leur  état  physique,  il  semble  plus  pro- 
bable que  Dieu  ne  leur  appliquera  les  tourments  de  l'enfer 
et,  en  particulier,  le  supplice  du  feu  qu'après  le  jugement 
dernier,  car  s'ils  étaient  sans  cesse  tourmentés,  on  se  de- 
mande comment  ils  pourraient  s'abstraire  de  leurs  souf- 
frances pour  songer  à  tenter  les  hommes  et,  d'autre  part, 
Dieu  trouve  encore  le  moyen  de  manifester  même  à  leur 
égard  sa  miséricorde  en  supportant  jusqu'au  dernier  jour 
ces  vases  de  colère  destinés  à  la  mort.  (Sent.  II,  dist.  vi, 
a.  ii,  q.  i). 

Ils  forment  entre  eux  comme  une  hiérarchie  ;  ils  ont  leur 
chef,  Lucifer,  qui  est  le  premier  par  l'excellence  de  sa  na- 
ture, son  intelligence,  sa  malice  et  aussi  la  grandeur  de 
son  péché  (Append.  60).  Il  y  a  entre  eux  divers  degrés 
de  préséance,  soit  en  raison  de  l'ordre  plus  ou  moins  ex- 
cellent auquel  ils  appartenaient  avant  la  chute,  soit  pour 
imiter  les  bons  anges  qui  sont  classés  d'après  leurs  char- 
ges et  leurs  fonctions.  (Sent.  II,  dist.  vi,  a.  ni,  q.  n). 

Il  reste  à  voir  quelles  déformations  le  péché  a  introdui- 
tes dans  leur  volonté  et  dans  leur  intelligence. 

Leur  volonté  est  fixée  dans  le  mal  ;  elle  y  reste  fixée, 
d'abord,  par  la  déviation  même  de  leur  libre  arbitre  ;  leur 
mauvaise  disposition  ne  change  pas,  la  tache  du  péché 
reste  indélébile  en  eux  ;  leur  volonté  demeure  fixée  dans  le 
mal  aussi  par  la  continuation  de  leur  désir  révolté;  sans 
doute,  ils  savent  bien  que  leur  orgueil  présomptueux  ne  re- 
cevra jamais  satisfaction,  mais  ils  continuent  quand  même 
à  vouloir  avec  rage  et  désespoir  ce  qu'ils  avaient  convoité 
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d'abord  avec  l'espérance  de  l'obtenir  ;  elle  y  reste  fixée, 
enfin,  par  leur  attache  actuelle  au  péché,  de  sorte  que  tout 
l'ensemble  de  leur  volonté  et  chacun  de  leurs  actes  en 
particulier  sont  criminels  et  détestables.  (Append.  61 .) 

La  confirmation  dans  le  mal  va-t-elle  jusqu'à  leur  ra- 
vir l'usage  du  libre  arbitre  ?  11  ne  semble  pas,  au  moins 
en  ce  qui  concerne  chacune  de  leurs  actions  en  particu- 
lier; ce  qu'ils  veulent,  ils  le  veulent  librement,  pleinement, 
leur  volonté  y  adhère  et,  dans  ce  sens,  ils  sont  libres,  et 
le  mal  qu'ils  font  leur  est  imputable  ;  mais,  depuis  que  leur 
volonté  s'est  librement  détournée  du  souverain  bien,  ils  ne 
peuvent  vouloir  que  le  mal  et,  dans  ce  sens,  on  peut  dire 
aussi  qu'ils  ne  sont  plus  libres.  Ils  sont  obligés  de  vouloir 
le  mal,  mais  ce  mal  qu'ils  sont  obligés  de  vouloir,  ils  y 
consentent,  ils  le  veulent,  et  leur  libre  arbitre  y  adhère 
de  toutes  ses  forces.  (Sent.  II,  dist.  vu,  p.  i,  a.  n,  q. 
ii-iii). 

Quant  à  leur  intelligence,  il  faut  distinguer  les  jugements 
pratiques  qu'ils  forment  et  les  connaissances  proprement 
dites  qu'ils  possèdent.  Leurs  jugements  pratiques  (Judicium 
agendorum  quod  est  boni  sub  ratione  boni)  sont  complè- 
tement pervertis  et  c'est  là  une  conséquence  de  la  dévia- 
tion de  leur  volonté. 

S'il  s'agit  de  connaissances  spéculatives,  il  faut  dire  que 
la  faute  a  obscurci  leur  intelligence,  lui  a  enlevé  quelque 
chose  de  sa  pénétration  et  de  sa  vivacité,  sans  cependant 
entamer  sa  substance  et  ses  faculté  essentielles.  (Dist.  vu, 
p.  ir,  a.  i,  q.  ii-iii).  Aussi  leur  science  et  leur  pouvoir 
restent  très  étendus  et  bien  supérieurs  à  ceux  de  l'homme  : 
ils  connaissent  les  secrets  de  la  nature;  ils  agissent  sur  les 
lois  naturelles  ;  (Sent.  II,  dist.  vu,  p.  n,  a.  n,  q.  i).  ils 
influencent  nos  sens  (Ibid.,  dist.  vin,  p.  n,  a.  i,  q.  i)  ;  une 
longue  expérience  jointe  à  une  grande  perspicacité  leur 
permet  de  prévoir  assez  exactement  l'avenir  et  même,  bien 
qu'ils  n'aient  pas  le  pouvoir  de  découvrir  directement  les 
secrets  de  notre  conscience  ni  nos  dispositions  intérieures, 
(Sent.  II,  dist.  vin,  p.  n,  a.  i,  q.  vi).   les  déterminations 
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libres  de  notre  volonté  ;  ils  font  apparaître  des  fantômes  : 
ils  se  prêtent  aux  recherches  de  l'art  magique  (Ibid.,  dist. 
vu,  p.  ii,  a.  ii,  q.  ni),  et  par  tous  ces  moyens  ils  tentent 
de  nous  tromper,  de  fausser  notre  jugement  et  de  perver- 
tir notre  volonté. 

Leur  malice  va  même  jusqu'à  se  transformer  en  anges 
de  lumière  ;  ils  suggèrent  de  bonnes  pensées,  de  pieuses 
déterminations,  pour  mieux  endormir  le  pécheur  dans  sa 
fausse  sécurité.  Chacun  de  nous  a  ainsi  son  démon  tenta- 
teur comme  il  a  son  ange  gardien.  Heureusement  que  Dieu 
limite  le  pouvoir  et  l'action  de  ces  esprits  mauvais,  car  ils 
sont  si  habiles  que  nul  peut-être  ne  pourrait  leur  résister. 
Mais,  grâce  à  Dieu,  l'homme  a  bien  des  moyens  d'échapper 
à  leur  action  tentatrice.  D'abord,  s'il  ne  peut  empêcher  les 
criminelles  suggestions  du  démon,  ni  les  impressions  pro- 
duites sur  ses  sens,  il  reste  toujours  maître  de  leur  donner 
ou  de  leur  refuser  son  consentement;  en  second  lieu,  il  lui 
est  assez  facile  de  distinguer  des  vrais  miracles  les  prodiges 
que  produisent  parfois  les  esprits  infernaux.  Les  miracles 
véritables  manifestent  l'intervention  d'une  puissance  infi- 
nie, les  prodiges  démoniaques  apparaissent  comme  l'œu- 
vre de  la  créature  ;  les  premiers  se  font  au  grand  jour  ; 
puisqu'ils  ont  pour  but  de  répandre  la  foi  ou  de  punir  les 
pécheurs  ;  les  seconds  sont  le  résultat  de  contrats  secrets 
et  d'accords  mystérieux  avec  le  démon  ;  ceux-ci  ont  pour 
but  de  tromper  l'homme,  ceux-là,  au  contraire,  tendent 
à  l'éclairer,  à  le  toucher,  à  le  sauver;  les  premiers,  enfin, 
n'ont  rien  de  bas  ou  de  ridicule,  ils  sont  bienfaisants 
comme  la  résurrection  des  morts,  la  guérison  des  ma- 
lades ;  les  seconds  sont  généralement  grotesques,  inutiles 
et  ridicules. 

A  quel  moment  précis  s'est  produite  cette  grande  catas- 
trophe de  la  prévarication  des  anges  ?  est-ce  le  second  jour 
de  la  création,  comme  plusieurs  le  pensent  ;  est-ce  dès  1< 
premier  moment  ?  cette  opinion  est  la  plus  répandue,  mais 
S.  Bonaventure  ne  se  prononce  pas  ;  d'ailleurs,  il  faudrait 
aussi  savoir  si  la  création  des  anges  a  été  contemporaine  de 
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celle  de  l'univers  visible  et  les  théologiens  ne  s'entendent 
pas  sur  ce  point  l, 

4.  Le  concile  de  Latran  semble  enseigner  la  contemporanéité 
de  ces  deux  créations  ;  il  déclare  :  «  Deuni  simul  ab  initio  tempo- 
ris  utramque  de  nihilo  condidisse  creaturam,  suiritualem  et  cor- 
poralem,  angelicam  videlicet  et  mundanam.  »  Mais  on  n'est  pas 
d'accord  sur  la  valeur  du  mot  simul  qui  peut  signifier  la  con- 
temporanéité de  temps  ou  aussi  bien  tout  l'ensemble  des  choses 
créées.  —  Cf.  S.  Thomas  I,  9,  61,  a.   3. 


IT1NERARIUM  MENTIS  AD  DEUM 


Dans  le  prologue,  S.  Bonaventure  nous  raconte  com- 
ment lui  est  venue  l'idée  de  ce  petit  traité  et  il  nous  mar- 
que dans  quelles  dispositions  intérieures  de  recueillement 
et  de  piété  doit  se  mettre  celui  qui  veut  s'élever  vers  Dieu 
et  qui,  pour  cela,  entreprend  de  parcourir  l'une  après 
l'autre  les  étapes  de  ce  bienheureux  itinéraire. 

«  Comme  je  brûlais  du  désir  de  posséder  la  paix,  je  me 
retirai,  par  l'effet  d'une  inspiration  divine,  au  mont  Alverne, 
comme  en  un  lieu  de  repos,  pour  y  trouver  cette  tranquil- 
lité de  L'âme,  trente-trois  ans  après  le  séjour  qu'y  fit  notre 
bienheureux  Père  S.  François.  Là,  méditant  par  quels 
exercices  spirituels  je  pourrais  m'élever  jusqu'à  Dieu,  je 
me  rappelai,  entre  autres  choses,  le  miracle  arrivé  à  notre 
Père  en  ce  lieu  même,  la  vision  d'un  séraphin  ailé  qui  lui 
apparut  attaché  à  une  croix.  Il  me  sembla  que  cette  vision 
représentait  l'état  de  François  ravi  dans  sa  contemplation 
et  qu'elle  m'indiquait  la  voie  pour  y  parvenir.  Car,  par  les 
six  ailes  du  Séraphin  on  peut  entendre  raisonnablement 
six  élévations  successives  par  où  l'âme  est  illuminée  et  qui 
lui  servent  comme  d'autant  de  degrés  pour  s'élever  au  mi- 
lieu des  ravissements  de  la  sagesse  chrétienne  à  l'acquisi- 
tion de  la  paix... 

Ces  ailes  du  séraphin  représentent  donc  les  six  degrés 
d'illumination  successive  qui  partent  de  la  créature  et 
nous  conduisent  jusqu'à  Dieu,  à  qui  l'on  ne  saurait  arriver 
que  par  Jésus-Christ  crucifié... 
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Pour  être  apte  à  ces  hautes  contemplations  qui  condui- 
sent l'âme  jusqu'aux  ravissements,  il  faut  être,  comme  Da- 
niel, un  homme  de  désirs.  Or,  ces  désirs  s'enflamment  en 
nous  de  deux  manières  :  d'abord,  par  le  grand  cri  de  la 
prière  qui  tire  de  notre  cœur  les  plus  profonds  gémisse- 
ments ;  puis,  par  l'éclat  saisissant  qui,  dans  la  contempla- 
tion elle-même,  illumine  notre  âme  et  tourne  toute  son 
attention,  toutes  ses  ardeurs  vers  le  rayon  de  la  divine 
lumière. 

Aussi,  au  nom  de  Jésus  crucifié,  dont  le  sang  nous  puri- 
fie de  toutes  nos  souillures,  j'invite  tout  de  suite  celui  qui 
lira  cet  ouvrage  à  s'exercer  aux  gémissements  de  la  prière  ; 
je  le  conjure  de  ne  pas  croire  qu'il  suffise  de  la  lecture 
sans  l'onction,  de  la  réflexion  sans  la  dévotion,  de  la  re- 
cherche sans  l'admiration,  de  l'attention  profonde  sans  la 
joie  du  cœur,  de  l'habileté  sans  la  piété,  de  la  science  sans 
la  charité,  de  l'intelligence  sans  l'humilité,  de  l'applica- 
tion sans  la  grâce,  de  la  lumière  sans  l'inspiration  de  la 
divine  sagesse.  C'est  à  ceux  que  la  grâce  céleste  a  préve- 
nus, à  ceux  qui  sont  humbles  et  pieux,  aux  cœurs  pleins  de 
componction  et  de  dévotion,  aux  cœurs  marqués  de  l'onc- 
tion suave  d'une  sainte  joie,  épris  de  la  sagesse  suprême  et 
embrasés  du  désir  de  la  posséder,  à  ceux  qui  veulent  sin- 
cèrement s'appliquer  à  glorifier  Dieu,  à  l'aimer,  à  le  goû- 
ter, c'est,  dis-je,  à  ceux-là  que  je  propose  les  considéra- 
tions renfermées  dans  ce  livre;  et  je  les  prie  de  se  souvenir 
que  la  lumière  extérieure  est  peu  de  chose,  ou  même  n'est 
rien,  si  le  miroir  de  notre  âme  n'a  été  d'abord  purifié  et 
rendu  propre  à  en  réfléchir  l'éclat.  0  homme,  prête  donc 
d'abord  l'oreille  aux  reproches  de  ta  conscience,  avant  de 
lever  tes  yeux  vers  les  clartés  de  la  sagesse  qui  se  réflé- 
chissent dans  le  miroir  de  ton  âme,  car,  autrement,  cette 
lumière  pourrait  t'éblouir  et  te  plonger  dans  un  abîme  de 
ténèbres  plus  profondes  1  »  (Prologus). 

Le  traité  sera  divisé  en  six  chapitres  correspondant  aux 
degrés  de  l'illumination  intérieure;  maïs,  avant  de  les  étu- 
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dier  i'un  après  l'autre,  il  est  utile  de  montrer  par  une  vue 
d'ensemble  l'enchaînement  et  l'harmonie  de  ces  six  étapes 
par  où  l'àme  s'élève  jusqu'à  Dieu  : 


CHAPITRE  I 

Des  degrés  d'élévation  à  Dieu  et  de  la  contemplation 
du  Seigneur  par  les  traces  qu'il  a  laissées  dans  l'uni- 
vers. 

En  priant,  nous  recevons  la  lumière  qui  nous  fait  con- 
naître les  degrés  par  où  nous  devons  nous  élever.  Dans 
l'état  de  notre  nature,  l'universalité  des  choses  est  une 
échelle  destinée  à  nous  faire  monter  vers  Dieu.  Parmi  tou- 
tes ces  choses,  les  unes  nous  offrent  un  vestige  de  Dieu, 
les  autres  nous  en  présentent  une  image  ;  les  unes  sont 
corporelles,  les  autres,  spirituelles  ;  les  unes  sont  tem- 
porelles, les  autres,  éternelles,  les  unes  sont  situées  hors 
de  nous,  les  autres,  au-dedans  de  nous-mêmes. 

Or,  pour  arriver  à  la  considération  du  premier  principe, 
qui  est  essentiellement  spirituel  et  éternel  et  au-dessus  de 
nous,  il  nous  faut  passer  à  travers  ce  qui  nous  est  un  vestige, 
une  trace  de  Dieu  :  c'est  l'être  corporel,  extérieur  et  tem- 
porel. Ce  passage  est  ce  qu'on  appelle  être  conduit  dans  la 
voie  de  Dieu  :  deduci  in  via  Dei. 

Il  nous  faut  aussi  entrer  en  notre  âme,  qui  est  l'image  du 
Seigneur,  être  éternel,  spirituel,  situé  au-dedans  de  nous- 
mêmes,  et  c'est  là  entrer  dans  la  vérité  de  Dieu  :  ingrediin 
veritatem  Dei. 

Il  faut  ensuite  que,  fixant  notre  regard  sur  le  premier 
principe,  nous  dépassions  toutes  les  choses  créées  pour  nous 
élever  vers  l'être  souverainement  spirituel,   éternel,  placé 
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au-dessus  de  nous,  et  c'est  là  se  réjouir  dans  la  connaissance 
de  Dieu  et  la  crainte  respectueuse  de  sa  majesté  :  lœtari  in 
Dei  notitia  et  rêver entia  majestatis. 

Cette  triple  illumination  embrasse  la  triple  existence  des 
choses  :  en  elles-mêmes,  dans  notre  intelligence  et  dans  la 
pensée  de  Dieu  ;  elle  se  rapporte  aussi  à  la  triple  substance 
de  Jésus-Christ,  c'est-à-dire  à  son  corps,  à  son  âme,  à  sa 
divinité  ;  elle  représente,  enfin,  les  trois  aspects  sous  les- 
quels nous  pouvons  considérer  notre  âme,  sensible  par 
rapport  aux  choses  extérieures  ;  esprit,  dans  sa  nature 
intime,  et  intelligence,  par  sa  communication  avec  l'Etre 
souverain  d'où  découlent  toute  lumière  et  toute  vérité. 

Nous  pouvons  considérer  Dieu  comme  V  alpha  et  Y  oméga 
de  toutes  choses;  nous  pouvons  aussi  chercher  à  le  con- 
naître en  ces  divers  degrés  comme  en  un  miroir  ;  et,  enfin, 
chacune  des  considérations  propres  à  chaque  degré  peut 
être  envisagée  en  elle-même  ou  dans  sa  relation  avec 
celle  qui  la  précède  ou  la  suit  :  de  là  nous  voyons  se  dé- 
doubler chacun  de  ces  trois  degrés  principaux. 

De  même  que  Dieu  a  consacré  six  jours  à  la  création  de 
l'univers  et  s'est  reposé  le  septième,  de  même  il  faut  que  le 
monde  inférieur  soit  conduit  au  parfait  repos  de  la  contem- 
plation en  passant  par  six  degrés  successifs  d'illumination. 
Cet  ordre  était  figuré  par  les  six  degrés  qui  conduisaient  au 
trône  de  Salomon;  de  même,  les  Séraphins  que  vit  Isaïe 
avaient  six  ailes  :  de  même  encore  Dieu  n'appela  Moïse  du 
milieu  de  la  nuée  qu'après  six  jours,  et  ce  fut  également 
six  jours  après  les  avoir  avertis  que  Jésus-Christ  conduisit 
ses  disciples  sur  la  montagne  et  qu'il  fut  transfiguré  en  leur 
présence,  (ni,  Reg.  10;  Is.  6;  Exod.  24,  Math.  47.). 

Selon  ces  six  degrés  d'élévation  à  Dieu,  notre  âme  pos- 
sède six  degrés  ou  puissances  pour  monter  des  choses  les 
plus  basses  aux  plus  élevées,  des  choses  extérieures  aux 
intérieures,  des  choses  temporelles  à  ceile  de  l'éternité,  et 
ces  puissances  sont  :  les  sens,  l'imagination,  la  raison,  l'in- 
tellect, l'intuition  (apex  mentis)  et  l'éclair  de  la  conscience 
synderesis  scintilla).  Ces  puissances  ont  été  implantées  en 
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nous  par  la  création,  défigurées  parle  péché,  rétablies  par 
la  grâce,  elles  doivent  être  purifiées  par  la  justice,  exer- 
cées par  la  science  et  rendues  parfaites  par  la  sagesse.  Se- 
lon la  constitution  primitive  de  sa  nature,  l'homme  est  assis 
dans  les  ténèbres;  il  ne  voit  point  la  lumière  du  ciel,  à 
moins  que  la  grâce  ne  vienne  avec  la  justice  l'armer  contre 
sa  propre  concupiscence,  à  moins  que  la  science  accompa- 
gnée de  la  sagesse  ne  vienne  dissiper  son  ignorance,  ce  qui 
n'a  lieu  uniquement  que  par  Jésus-Christ,  qui  a  été  établi 
par  Dieu  pour  être  notre  sagesse  et  notre  justice,  notre 
sanctification  et  notre  rédemption.  (I,  Cor.  1.)  Etant,  en 
effet,  la  force  et  la  sagesse  de  Dieu,  Verbe  incarné  plein  de 
grâce  et  de  vérité,  il  a  répandu  sur  nous  la  grâce  et  la  vé- 
rité. Il  nous  a  donné  la  grâce  de  la  charité  qui,  sortant  d'un 
cœur  pur,  d'une  bonne  conscience  et  d'une  foi  sincère,  ré- 
forme l'âme  toute  entière  selon  le  triple  aspect  dont  nous 
avons  parlé.  Il  nous  a  enseigné  la  science  de  la  vérité  selon 
les  trois  modes  de  la  Théologie,  afin  que  nous  apprenions 
par  des  symboles  à  bien  user  des  choses  sensibles,  par  la 
réalité,  à  bien  user  des  choses  intellectuelles  et  par  la  mys- 
ticité à  sortir  de  nous-mêmes  pour  entrer  dans  les  ravisse- 
ment de  la  contemplation  ». 

Celui  donc  qui  veut  s'élever  à  Dieu  doit  se  mettre,  d'a- 
bord, dans  les  dispositions  morales  de  pureté,  de  recueil- 
lement et  de  désirs  que  nous  avons  signalées  en  commen- 
çant; il  doit  surtout  demander  à  Dieu  une  grâce  abondante 
et  ne  se  décourager  jamais  ;  il  doit  produire  sans  cesse  de 
nouveaux  efforts  jusqu'à  ce  qu'il  arrive  au  sommet  de  la 
montagne,  à  cette  sainte  Sion  où  le  Dieu  des  dieux  nous 
manifester;»  sa  gloire.  (Ps.  83.). 

«  Mais,  comme  sur  cette  échelle  de  Jacob  il  nous  faut  mon- 
ter avant  de  songer  à  descendre,  nous  placerons  le  premier 
degré  d'élévation  au  point  le  plus  inférieur,  en  prenant  pour 
objet  de  notre  contemplation  ce  monde  sensible  tout  entier 
comme  un  miroir  qui  nous  permettra  de  découvrir  le  Dieu  su- 
prême qui  l'a  créé...  La  grandeur  et  la  beauté  de  la  création 
ont  de  quoi  nous  révéler  son  auteur.  (Eccles,  24.).  Or,  la 
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puissance,  la  sagesse  etla  bonté  de  Dieu  brillent  au  plus  haut 
degré  dans  les  choses  créées  ;  et  le  sens  de  la  chair  l'an- 
nonce d'une  triple  manière  au  sens  intérieur,  car  il  vient  au 
secours  de  l'intellect  qui  recherche  par  la  raison,  croit  par 
la  foi  et  contemple  au  moyen  des  lumières  acquises.  Ainsi, 
par  la  contemplation  nous  considérons  l'existence  actuelle 
des  choses  ;  par  la  foi,  leur  cours  habituel  et  par  le  raison- 
nement, leur  excellence  admirable. 

Et  d'abord,  l'intellect,  contemplant  ainsi  les  choses  en 
elles-mêmes,  y  découvre  le  poids,  le  nombre  et  la  mesure  : 
le  poids  quant  au  lieu  où  elles  inclinent,  le  nombre,  quant 
à  la  diversité  qui  les  distingue,  la  mesure,  quant  aux  limites 
qui  les  circonscrivent.  Par  là  il  voit  en  elles  le  mode,  la 
beauté  et  l'ordre,  la  substance,  la  puissance  et  l'opération, 
et  ainsi,  comme  au  moyen  d'un  indice  qui  le  guide,  il  peut 
s'élever  à  comprendre  la  puissance,  la  sagesse  et  la  bonté 
sans  limites  du  Créateur. 

Ensuite,  observant  ce  monde  du  regard  de  la  foi,  l'es- 
prit en  considère  l'origine,  le  cours  et  la  fin.  Par  la  foi, 
nous  croyons  que  les  siècles  ont  été  préparés  par  le  Verbe 
de  vie,  (Hebr.  11.)  que  les  temps  de  la  loi  de  nature,  de  la 
loi  écrite  et  de  la  grâce  se  sont  succédés  et  accomplis  dans 
un  ordre  parfait,  et  enfin  que  ce  monde  aura  pour  fin  le  ju- 
gement dernier;  et  ainsi  nous  découvrons  dans  la  première 
de  ces  certitudes  la  puissance  du  Principe  suprême  ;  dans  la 
seconde,  sa  providence  et  dans  la  troisième,  sa  justice. 

Enfin,  par  le  raisonnement,  l'esprit  reconnaît  que  certains 
êtres  ne  possèdent  que  l'existence,  d'autres  l'existence  et 
la  vie,  d'autres  enfin,  l'existence,  la  vie  et  l'intelligence. 
Les  premiers  tiennent  le  rang  le  plus  bas;  les  seconds,  le 
milieu  et  les  troisièmes  le  rang  le  plus  élevé.  Il  voit  aussi 
que  parmi  ces  êtres  les  uns  sont  uniquement  corporels,  que 
d'autres  sont  moitié  corporels,  moitié  spirituels,  d'où  il 
conclut  qu'il  y  en  a  aussi  de  simplement  spirituels,  meil- 
leurs et  plus  excellents.  Il  découvre  encore  qu'il  y  a  des 
êtres  sujets  au  changement  et  à  la  corruption,  comme  tout 
ce  qui  est  terrestre;  que  d'autres  sont  mobiles,   mais  in- 
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corruptibles,  comme  les  corps  célestes,  d'où  il  comprend 
qu'il  doit  s'en  trouver  aussi  d'immuables  et  d'incorruptibles, 
comme  ceux  qui  habitent  au  dessus  du  ciel  visible  l.  C'est 
ainsi  que  les  choses  visibles  le  conduisent  à  considérer  la 
puissance,  la  sagesse  et  la  bonté  de  Dieu  ;  à  reconnaître 
qu'il  a  en  lui-même  l'être,  la  vie  et  l'intelligence,  qu'il  est 
simplement  spirituel,  incorruptible  et  immuable. 

Et  comme  cette  considération  s'étend  aux  sept  aspects 
sous  lesquels  les  créatures  peuvent  être  envisagées,  elle 
offre  un  témoignage  sept  lois  répété  de  la  puissance,  de  la 
sagesse  et  de  la  bonté  de  Dieu.  Ces  aspects  sont  l'origine, 
la  grandeur,  le  nombre,  la  beauté,  la  plénitude,  l'opération 
et  l'ordre. 

L'origine  des  choses,  envisagée  dans  l'œuvre  des  six  jours, 
au  point  de  vue  de  la  création,  de  la  distinction  et  de  l'or- 
nement, nous  révèle  la  puissance  de  Dieu,  qui  a  tout  tiré 
du  néant;  sa  sagesse,  qui  a  tout  distingué  avec  clarté  et  sa 
bonté  qui  s'est  répandue  libéralement  sur  toutes  ses  œuvres. 

La  grandeur  des  choses,  considérée  selon  la  longueur, 
la  largeur  et  la  profondeur  de  leur  substance  ;  selon  l'excel- 
lence de  leur  puissance,  qui  s'étend  également  dans  ces 
trois  dimensions,  comme  dans  la  diffusion  de  la  lumière; 
selon  l'efficacité  de  leur  action  intime,  continue,  répandue 
en  tous  sens,  comme  on  le  voit  dans  l'action  du  feu;  cette 
grandeur,  dis-je,  nous  manifeste  clairement  l'immensité  de 
la  puissance,  de  la  sagesse  et  de  la  bonté  du  Dieu  en  trois 
Personnes  qui  par  sa  puissance,  sa  présence  et  son  essence 
existe  en  toutes  ses  créatures  sans  être  circonscrit  par  au- 
cune d'elles. 

La  multitude  des  choses  dans  leur  diversité  de  genres, 
d'espèces,  d'individus,  dans  leur  substance,  leur  forme, 
leur  efficacité,  qui  dépassent  tout  ce  que  les  hommes  en 
pourraient  concevoir,  laisse  soupçonner  et  révèle  l'immen- 
sité des  trois  attributs  divins. 


1.  Sur  la  théorie  du  Ciel  voir   plus  haut   ch.  III  :  La  nature, 
p.  130,  suiv. 
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La  beauté  des  choses  considérée  selon  la  variété  de  la  lu- 
mière, des  formes,  des  couleurs,  dans  les  corps  simples^ 
les  corps  composés,  comme  les  astres,  les  minéraux,  les 
pierres  précieuses  et  les  métaux,  les  plantes  et  les  animaux, 
toute  cette  beauté  proclame  avec  évidence  ces  mêmes  at- 
tributs. 

La  plénitude,  selon  que  la  matière  est  remplie  de  formes 
diverses  pour  se  reproduire  ;  ces  formes  pleines  d'une  puis- 
sance très  efficace,  cette  puissance  elle-même  abondante  en 
effets  réels,  tout  cela  nous  donne  les  mêmes  enseignements  *. 

L'opération  multiple  des  créatures,  naturelle,  artificielle 
ou  morale,  nous  découvre  encore  dans  sa  variété  si  nom- 
breuse l'immensité  de  cette  puissance,  de  cette  sagesse,,  de 
cette  bonté  en  qui  tous  les  êtres  trouvent  la  cause  de  leur 
existence,  la  raison  de  leur  pensée  et  la  règle  de  leur  vie  : 
qui  quidern  est  omnibus  causa  essendi,  ratio  intelligendi  et 
or  do  vivendi. 

L'ordre  des  choses,  considéré  au  point  de  vue  de  leur 
durée,  de  leur  situation,  de  leur  influence,  ou  encore  dans 
ce  qui  les  précède  et  ce  qui  les  suit,  dans  ce  qui  est  supé- 
rieur et  ce  qui  est  inférieur,  dans  ce  qui  est  grand  et  ce  qui 
est  vil,  nous  montre  hautement  dans  le  livre  de  la  création 
la  souveraineté  par  excellence  du  premier  Principe  quant  à 
sa  puissance  infinie.  L'ordre  des  lois  divines,  des  préceptes 
et  des  jugements  nous  manifeste  dans  le  livre  des  Ecritures 
sa  sagesse  sans  bornes;  et  l'ordre  des  sacrements,  des  grâ- 
ces et  des  récompenses,  dans  le  corps  de  l'Eglise,  annonce 
sa  bonté  immense;  et  ainsi  cet  ordre  nous  conduit,  d'une 
manière  très  sûre  et  comme  par  la  main,  à  Celui  qui  est  le 
premier  entre  tous,  à  Celui  qui  est  souverainement  puissant, 
souverainement  sage  et  souverainement  parfait. 

Celui  que  n'illumine  pas  la  splendeur  si  éclatante  des 
choses  créées  est  aveugle;  celui  que  leur  voix  puissante 
n'éveille  pas  est  sourd  ;  celui  que  tant  d'oeuvres  admirables 
n'excitent  pas  à  entonner  un  cantique  de  louanges  est  muet, 

i.  Voir  plus  haut,  en.  III,  p.  125,  126. 
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et  il  est  un  insensé  celui  qui,  à  des  signes  si  évidents,  ne 
reconnaît  pas  le  Principe  suprême! 

Ouvre  donc  les  yeux;  prête  l'oreille  de  ton  âme;  délie 
tes  lèvres  et  applique  ton  cœur,  afin  de  voir  ton  Dieu  eu 
toutes  ses  créatures,  de  l'entendre,  de  le  louer,  de  l'aimer, 
de  lui  rendre  tes  hommages,  de  proclamer  sa  grandeur  et 
de  l'honorer,  si  tu  ne  veux  pas  que  l'univers  s'élève  contre 
toi.  Car  le  monde  entier  s'élèvera  en  faveur  de  Dieu  contre 
les  insensés,  tandis  qu'il  sera  une  source  de  gloire  pour  le 
sage  qui  peut  s'écrier  avec  le  prophète  :  Seigneur,  la  vue 
de  vos  œuvres  m'a  rempli  (V allégresse  et  je  ferai  éclater 
ma  joie  en  louant  les  ouvrages  de  vos  mains.  Que  vos  œu- 
vres sont  grandes  et  admirables,  Seigneur!  Vous  avez  fait 
toutes  choses  avec  une  sagessse  souveraine  et  la  terre  est 
toute  remplie  des  biens  dont  vous  la  comblez.  (Ps.  103.). 


CHAPITRE  II 

De   la   Contemplation  de  Dieu   par  les  traces  qu'il   a 
laissées  dans  ce  monde  sensible. 

Mais,  par  rapport  aux  choses  sensibles,  ce  n'est  point  as- 
sez de  contempler  Dieu  en  elles  comme  en  autant  de  ves- 
tiges de  son  action  divine,  il  faut  encore  le  considérer  en 
tant  qu'il  est  en  elles  par  son  essence,  sa  puissance  et  sa 
présence.  Cette  considération  est  plus  élevée  que  la  précé- 
dente. Nous  la  plaçons  donc  en  second  lieu,  comme  étant 
le  second  degré  qui  doit  nous  conduire  à  la  contemplation 
de  Dieu  dans  toutes  les  créatures  auxquelles  nos  sens  cor- 
porels donnent  accès  en  notre  âme. 

Il  faut  donc  remarquer  que  ce  monde  sensible,  qu'on  ap- 
pelle macrocosme  ou  grand  monde,  pénétre  dans  notre  âme, 
qu'on  appelle  microcosme  ou  petit  monde,  par  les  portes  de 
nos  cinq  sens,  selon  que  nous  percevons  les  objets  du  dehors, 
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que  nous  nous  en  réjouissons  et  que  nous  les  discernons. 
(sensibilium  apprehensionem,  oblectationem  et  dijudica- 
tionem). 

En  ce  monde,  en  effet,  il  y  a  des  choses  qui  produisent, 
d'autres  qui  sont  produites,  d'autres  enfin  qui  régissent  et 
les  unes  et  les  autres.  Les  choses  qui  produisent  sont  les 
corps  simples,  c'est-à-dire  les  corps  célestes  et  les  quatre 
éléments  1.  La  vertu  de  la  lumière  réunit  les  choses  oppo- 
sées contenues  dans  les  éléments,  les  mélange  et  les  fait  en- 
gendrer, selon  leur  puissance  naturelle,  toutes  les  choses 
produites.  Les  choses  produites  sont  les  corps  formés  des 
éléments  divers,  comme  les  minéraux,  les  végétaux,  les 
animaux,  les  corps  humains.  Les  substances  qui  régissent 
ces  deux  espèces  de  choses  sont  spirituelles:  ou  bien  elles 
ne  font  qu'un  avec  les  corps,  comme  sont  les  âmes  des  ani- 
maux; ou  elles  en  sont  distinctes  tout  en  leur  restant  unies, 
comme  les  âmes  raisonnables,  ou  elles  en  sont  totalement 
séparées  :  tels  sont  les  esprits  célestes  que  les  philosophes 
appellent  intelligences  et  auxquels  nous  donnons  le  nom 
d'anges.  A  ces  esprits  appartient,  selon  les  mêmes  philoso- 
phes, de  mouvoir  les  corps  célestes  et  par  là  de  gouverner 
l'univers,  car  la  cause  première,  qui  est  Dieu,  leur  a  donné 
la  puisance  nécessaire  à  l'accomplissement  d'une  telle  fonc- 
tion. Mais,  d'après  les  théologiens,  le  commandement  du 
Dieu  suprême  leur  confie  l'administration  de  l'univers  seu- 
lement en  ce  qui  regarde  l'œuvre  de  notre  rédemption,  d'où 
leur  vient  leur  nom  d'esprits  envoyés  pour  servir  et  aider 
ceux  qui  doivent  être  les  héritiers  du  salut.  {Hebr.  1.  —  cf 
plus  haut  p. 

L'homme,  qui  est  appelé  le  petit  monde,  a  cinq  sens,  qui 
sont  comme  autant  de  portes  destinées  à  introduire  en  son 
âme  la  connaissance  de  toutes  les  choses  sensibles  qui  sont 
dans  le  monde.  Par  la  vue  entrent  les  corps  célestes  et  lu- 
mineux et  les  couleurs;  par  le  toucher,  les  corps  solides  et 
terrestres  ;  par  les  trois  autres  sens,  tout  ce  qui   tient  le 

1.  Voir  plus  haut,  p.  125. 


ITINEBARIUM   MENTIS   AD   DEUM  305 

milieu  entre  ces  deux  espèces  de  corps,  comme  les  choses 
liquides  par  le  goût,  les  choses  de  l'air  par  l'ouïe  et  les 
choses  vaporeuses  par  l'odorat.  Ces  dernières  empruntent 
une  de  leurs  parties  à  l'eau,  une  autre  à  l'air  et  une  troi- 
sième au  feu  ou  à  la  chaleur,  comme  on  le  voit  par  la 
fumée  qui  s'exhale  des  parfums.  Par  ces  portes  des  sens 
entrent  également  les  corps  simples  et  les  corps  composés. 
Et  ce  ne  sont  pas  seulement  certaines  choses  sensibles  par- 
ticulières que  nous  percevons  ainsi,  la  lumière,  le  son, 
l'odeur  et  la  saveur,  et  les  quatre  qualités  premières  qui 
affectent  le  repos,  le  mouvement  ;  nous  découvrons  égale- 
ment que  tout  ce  qui  est  mû  reçoit  d'un  autre  son  mouve- 
ment :  que  certaines  substances  ont  en  elles-mêmes  leur 
mouvement  et  leur  repos  comme  les  animaux,  et  de  la  no- 
tion de  ces  mouvements  des  corps  que  nous  devons  à  nos 
sens,  nous  arrivons  à  la  connaissance  des  moteurs  spiri- 
tuels, comme  de  l'effet  on  arrive  à  la  cause. 

Tout  le  monde  sensible,  considéré  dans  ces  trois  genres, 
entre  donc  dans  l'àme  humaine  par  l'appréhension,  c'est-à- 
dire  par  les  cinq  portes  des  sens.  Mais  tous  ces  objets,  qui 
sont  extérieurs,  y  pénètrent  non  en  leur  nature  propre,  mais 
par  leurs  images1.  Ces  images  se  forment,  d'abord,  dans 
leur  milieu,  puis  elles  passent  en  nos  organes  extérieurs 
qui  les  transmettent  au  sens  intérieur,  et  celui-ci  les  conduit 
jusqu'à  la  puissance  intellectuelle,  qui  les  saisit.  Ainsi,  la 
formation  des  images  dans  leur  milieu,  leur  transmission  à 
l'organe  extérieur  et  la  réaction  de  la  puissance  intellec- 
tuelle contre  ces  mêmes  images  constituent  l'acte  par  lequel 
l'âme  saisit  toutes  les  choses  extérieures. 

Quand  l'objet  que  nous  avens  ainsi  appréhendé  nous 
convient,  le  plaisir  en  suit  la  perception.  Le  sens  se  réjouit 
de  cet  objet,  ou  à  cause  de  sa  beauté,  lorsqu'il  lui  est  arrivé 
par  la  vue,  ou  à  cause  de  sa  suavité,  lorsqu'il  le  perçoit 
par  l'odorat  et   par  l'ouïe,  ou  à  cause  de  ses  effets  salu- 

1.  On  reconnaît  là  la  théorie  des  idées  représentatives.  Voir 
plus  bas,  en.    I,  p.  33. 
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taires,  lorsque  c'est  le  goût  ou  le  toucher  proprement  dit 
qui  sont  affectés. 

Tout  plaisir  est  en  raison  de  l'harmonie  et  de  l'adapta- 
tion. Et,  comme  chaque  objet  exige  qu'on  tienne  compte  de 
sa  forme,  de  sa  puissance  et  de  son  action,  selon  qu'il  se 
rapporte  au  principe  qui  l'engendre,  au  milieu  qu'il  tra- 
verse ou  à  la  fin  où  il  tend,  il  s'ensuit  que  l'adaptation  doit, 
d'abord,  en  tout  objet,  être  envisagée  au  point  de  vue  de  sa 
forme,  et  alors  elle  s'appelle  beauté,  car  la  beauté  n'est  que 
l'équilibre  parfait  ou  l'harmonie  des  parties  entre  elles 
jointe  à  la  douceur  du  coloris.  L'adaptation  doit,  en  second 
lieu,  être  considérée  dans  sa  relation  avec  la  puissance: 
on  l'appelle  alors  suavité,  lorsque  la  puissance  de  l'objet, 
s'exerçant  sur  l'âme,  ne  l'affecte  pas  d'une  manière  dis- 
proportionnée, car  le  sens  est  troublé  par  les  impressions 
extrêmes  et  ne  se  plaît  qu'aux  modérées.  Enfin,  il  faut  con- 
sidérer l'adaptation  par  rapport  à  l'opération  de  l'objet  :  ce 
qui  arrive,  lorsque  eette  opération  répond  complètement  au 
besoin  de  celui  qui  la  subit  ;  elle  se  présente  alors  comme 
salutaire  et  fortifiante,  comme  il  arrive  surtout  pour  le 
goût  et  le  toucher.  C'est  ainsi  que,  par  le  moyen  de 
l'image,  les  choses  délectables  entrent  du  dehors  en  notre 
âme  pour  la  charmer,  selon  la  triple  manière  qui  leur  est 
propre. 

Après  qu'on  a  appréhendé  les  objets  et  qu'on  en  a  joui, 
on  les  discerne,  et  ce  discernement  ne  consiste  pas  seulement 
à  reconnaître  s'ils  sont  blancs  ou  noirs,  ce  qui  ne  regarde 
que  le  sens  extérieur;  s'ils  sont  nuisibles  ou  bienfaisants,  ce 
qui  ne  se  rapporte  qu'au  sens  intérieur,  mais  encore  à  se 
rendre  raison  du  plaisir  qu'ils  produisent.  Dans  cet  acte, 
on  recherche  donc  la  raison  de  la  délectation  que  l'objet  à 
produite  dans  la  sensibilité;  on  examine  en  quoi  il  est  beau, 
suave  et  bienfaisant  et  l'on  trouve  que  c'est  parce  qu'il  y  a 
en  lui  proportion  et  égalité.  Cette  juste  proportion  est  la 
même  pour  un  objet  grand  ou  petit,  elle  ne  dépend  pas  des 
dimensions,  ce  qui  passe  ne  lui  enlève  rien  de  sa  fixité  et 
les  mouvements  ne  sauraient  l'altérer.  Le  lieu,  le  temps 
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et  le  changement  ne  font  rien  sur  elle,  et  ainsi  elle  est  im- 
muable, sans  limites,  éternelle  et  entièrement  spirituelle. 

Le  discernement  est  donc  un  acte  qui  par  l'abstraction 
(deputando  et  abstrahendo)  fait  entrer  dans  la  puissance  in- 
tellectuelle l'image  sensible  que  le  sens  avait  perçue.  Et 
ainsi  tout  le  monde  extérieur  entre  dans  l'âme  humaine  par 
la  porte  des  cinq  sens  conformément  aux  trois  opérations 
dont  nous  venons  de  parler. 

Tels  sont  les  vestiges  à  l'aide  desquels  nous  pouvons  con- 
templer notre  Dieu.  Chacune  des  choses  saisies  par  notre 
esprit  étant  uue  image  véritable  de  l'objet  qui  lui  donne 
naissance,  et  cette  image,  une  fois  imprimée  en  nous,  nous 
conduisant  par  impression  à  la  connaissance  de  son  prin- 
cipe, qui  est  l'objet  lui-même,  tout  cela  nous  montre  clai- 
rement que  la  lumière  éternelle  engendre  une  image  ou  une 
splendeur  qui  lui  est  égale,  consubstantielle  et  coéternelle. 

De  même  que  tout  objet  engendre  son  image,  Celui  qui 
est  l'image  du  Dieu  invisible,  la  splendeur  de  sa  gloire  et 
l'expression  de  sa  substance,  qui  se  trouve  partout  par  sa 
génération  éternelle,  Celui-là,  par  le  don  d'union,  s'unit  à 
chaque  àme  raisonnable,  comme  toute  image  s'unit  au  sens 
corporel,  afin,  par  cette  union,  de  nous  ramener  à  son 
Père  comme  à  notre  principe  et  à  notre  objet  suprême. 

Si  donc,  tout  ce  que  nous  connaissons  a  la  vertu  de  pro- 
duire une  image  de  soi-même,  il  est  évident  que  dans  tou- 
tes ces  choses,  comme  en  autant  de  miroirs,  nous  pouvons 
contempler  l'éternelle  génération  du  Verbe,  image  et  Fils 
de  Dieu  émanant  de  toute  éternité  du  sein  de  son  Père. 

Ainsi,  l'image  qui  nous  réjouit  comme  belle,  suave  et  sa- 
lutaire nous  amène  à  comprendre  que  dans  l'image  pre- 
mière il  y  a,  par  excellence,  la  beauté,  la  suavité  et  le  sa- 
lut, parce  qu'en  elle  se  trouvent  une  souveraine  harmonie 
et  une  égalité  parfaite  avec  le  principe  qui  l'engendre  ; 
parce  qu'en  elle  il  y  a  une  puissance  qui  se  fait  sentir  par 
des  effets  réels  et  non  par  une  vaine  fiction,  et  un  principe 
efficace  de  salut,  qui  apporte  à  celui  qui  le  reçoit  la  pléni- 
tude de  tout  ce  qui  lui  manquait.   Si  donc  le  bonheur  ré- 
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side  en  l'union  et  l'adaptation  (delectalio  est  conjunclio 
convenieniis  cum  conv entente)  ;  et  si,  d'autre  part,  seule 
l'image  parfaite  de  Dieu  est  belle,  suave  et  salutaire,  si 
seule  elle  s'unit  à  nous  d'une  manière  réelle,  intime  et 
qui  remplit  toute  la  capacité  de  notre  âme,  il  s'ensuit  qu'en 
Dieu  seul,  comme  en  sa  source,  réside  le  bonheur  vérita- 
ble, et  que  toutes  les  joies  produites  par  les  choses  créées 
nous  entraînent  à  la  recherche  de  ce  bonheur. 

Mais  le  discernement  nous  conduit  d'une  manière  plus 
excellente  encore,  plus  immédiate  et  plus  assurée,  à  la  con- 
templation de  l'éternelle  Vérité.  Le  discernement,  en  effet, 
se  produit  en  faisant  abstraction  du  lieu,  du  temps  et  du 
changement  et,  par  conséquent,  de  la  succession,  de  ia 
mesure,  de  ia  mutabilité;  il  s'élève  donc  à  la  conception  de 
l'immuable,  de  l'immense  et  de  l'infini  :  or,  rien  n'est  im- 
muable, immense  et  infini  que  ce  qui  est  éternel,  et  tout  ce 
qui  est  éternel  est  Dieu  ou  est  en  Dieu.  Et  si  tout  ce  qui 
nous  est  le  mieux  connu  ne  l'est  que  sous  cet  aspect,  il 
s'ensuit  que  Dieu  lui-même  est  la  raison  de  toutes  les  cho- 
ses, la  règle  infaillible  et  la  lumière  très  vraie,  en  laquelle 
elles  brillent  d'une  manière  assurée,  indélébile,  indubita- 
ble, irréfragable,  au-dessus  de  tout  jugement  et  de  tout 
changement,  de  toute  contrainte,  de  toute  limite,  de  toute 
division  et  d'une  manière  tout  intellectuelle.  Et  ainsi,  les 
lois  par  lesquelles  nous  jugeons  avec  certitude  de  toutes  les 
choses  sensibles,  qui  s'offrent  à  notre  considération,  sont 
pour  notre  intelligence  à  l'abri  de  tout  doute  et  de  toute 
erreur  ;  elles  sont  ineffaçables  de  notre  mémoire  en  tant 
qu'elles  y  sont  toujours  présentes;  elles  sont  irréfragables 
et  indépendantes  du  jugement  de  notre  esprit,  car,  comme 
le  dit  S.  Augustin,  nul  ne  les  juge,  mais  tous  jugent  né- 
cessairement par  elles.  (De  vera  Religione,  cap.  31). 

Elles  sont  aussi  immuables  et  inaltérables,  parce  qu'elles 
existent  nécessairement  indépendantes  de  notre  volonté  ; 
sans  limites  et  sans  fin,  parce  qu'elles  sont  éternelles  ;  indi- 
visibles, parce  qu'elles  sont  intellectuelles  et  spirituelles, 
non  faites,  mais  incréées  ;  existant  de  toute  éternité  dans  la 
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pensée  divine  d'où  découle  ioute  beauté  comme  de  sa  source, 
de  sa  cause  et  de  son  modèle.  Ainsi,  elles  ne  peuvent  être 
jugées  avec  certitude  que  par  cette  même  pensée,  qui  n'est 
pas  seulement  le  modèle  formant  toutes  choses,  mais  en- 
core la  vie  qui  les  conserve,  les  distingue  et  les  maintient 
chacune  en  la  forme  qui  lui  est  propre,  et  la  règle  qui  di- 
rige notre  âme  lorsqu'elle  juge  les  objets  que  les  sens  lui 
présentent.  » 

S.  Bonaventure  applique  ici  à  sa  démonstration  la  théo- 
rie des  nombres  que  S.  Augustin  expose  dans  son  traité 
De  vera  Religione  et  surtout  dans  le  sixième  livre  du  traité 
Dp  Musica,  puis  il  continue  : 

«  De  ces  premiers  degrés,  par  lesquels  nous  contemplons 
Dieu  en  suivant  les  traces  qu'il  a  laissées  de  sa  présence, 
degrés  figurés  par  les  deux  ailes  qui  couvraient  les  pieds 
de  Séraphin,  nous  pouvons  conclure  que  toutes  les  créatu- 
res de  ce  monde  sensible  conduisent  au  Dieu  éternel  l'âme 
du  sage  et  du  contemplatif.  Elles  sont,  en  effet,  une  om- 
bre, un  écho,  une  image  de  ce  premier  principe  très  puis- 
sant, très  sage,  très  bon,  image  de  cette  vie,  de  cette  lu- 
mière, de  cette  plénitude  éternelle,  de  Celui  qui  est  à  la 
fois  le  Créateur,  le  modèle  et  la  règle.  Elle  sont  comme  au- 
tant de  vestiges,  d'images,  de  spectacles,  de  signes  divine- 
ment présentés  à  nos  yeux  pour  nous  aider  à  voir  Dieu. 
Elles  sont  des  copies  ou  des  exemples  mis  à  la  portée  des 
esprits  grossiers  et  encore  attachés  à  la  vie  des  sens,  afin 
de  les  élever  par  ces  choses  sensibles,  qui  frappent  leurs 
regards,  aux  choses  de  l'intelligence  qui  sont  invisibles, 
comme  on  passe  des  signes  à  la  chose  signifiée. 

Or,  les  choses  du  monde  sensible  sont  un  signe  de  ce 
qu'il  y  a  d'invisible  en  Dieu,  d'abord  parce  que  Dieu  est  le 
principe  et  la  fin  de  toute  créature  et  que  tout  effet  est 
un  signe  de  sa  cause,  toute  copie,  un  signe  de  son  modèle 
et  toute  voie  un  chemin  qui  conduit  à  sa  fin.  Ensuite,  elles 
sont  un  signe  par  le  spectacle  qu'elles  offrent  d'elles-mê- 
mes, par  les  figures  prophétiques,  par  l'action  des  Anges  et 
par  la  condition  nouvelle  qui  est  venue  s'ajouter  à  leur  an- 
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cien  état.  Car  toute  chose  créée  est  par  nature  une  image 
et  une  ressemblance  de  la  sagesse  éternelle,  mais  la  créa- 
ture qui,  dans  les  Saints  Livres,  a  été  choisie  par  l'esprit 
prophétique  pour  figurer  les  choses  spirituelles,  l'est  d'une 
façon  plus  spéciale;  d'une  façon  plus  spéciale  encore, 
celle  dont  Dieu  a  emprunté  la  forme  lorsqu'il  s'est  mani- 
festé par  l'entremise  des  anges  ;  et  d'une  façon  toute  parti- 
culière celle  qu'il  a  employée  pour  être  un  signe  de  sa 
grâce,  et  non  seulement  un  signe  selon  le  sens  ordinaire 
du  mot,  mais  un  signe  qui  est  un  sacrement. 

De  tout  cela  nous  conclurons  que  ce  qu'il  y  a  d'invisible 
en  Dieu  est  devenu  visible  depuis  la  création  du  monde  par 
la  connaissance  que  ses  créatures  nous  en  donnent,  (Rom.  4.) 
de  sorte  que  ceux  qui  ne  veulent  pas  considérer  ces  choses 
et  en  elles  reconnaître  Dieu,  le  bénir  et  l'aimer,  sont  inex- 
cusables, car  ils  refusent  de  passer  des  ténèbres  à  la  lu- 
mière admirable  du  Seigneur.  Pour  nous,  rendons  grâces 
à  Dieu  de  ce  qu'il  nous  a  conduits  par  Jésus-Christ  de  ces 
ténèbres  à  cette  lumière  ineffable,  en  faisant  briller  à  nos 
yeux  ces  clartés  extérieures  qui  nous  disposent  à  nous 
tourner  vers  le  miroir  de  notre  âme  où  se  réfléchissent  tant 
de  splendeurs  de  la  divinité. 


CHAPITRE  III 

De  la  Contemplation  de  Dieu  par  son  image  gravée 
dans  les  facultés  naturelles  de  notre  âme. 

Les  deux  premiers  degrés  parcourus  jusqu'à  présent, 
après  nous  avoir  conduits  à  Dieu  par  les  traces  de  sa  pré- 
sence en  toute  créature,  nous  amènent  à  rentrer  en  nous- 
mêmes  où  l'image  de  la  divinité  brille  avec  tant  d'éclat. 
Pénétrant  donc  en  nous-mêmes,  et  laissant  tout  ce  qui  est 
extérieur,  comme  n'étant  que  le  vestibule  du  lieu  où  nous 
devons  arriver,  efforçons-nous  de  contempler  Dieu,  comme 
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en  un  miroir,  dans  son  saint  temple,  dans  la  partie  anté- 
rieure de  son  tabernacle.  Là,  sur  la  face  de  notre  âme, 
comme  sur  un  candélabre,  brille  la  lumière  de  la  vérité,  et 
l'image  de  la  Trinité  bienheureuse  apparaît  avec  splendeur. 

Entrez  donc  au  dedans  de  vous  et  voyez  avec  quelle  ar- 
deur votre  âme  s'aime.  Or,  elle  ne  pourrait  s'aimer,  si  elle 
ne  se  connaissait,  et  elle  ne  pourrait  se  connaître,  si  elle 
n'avait  le  souvenir  d'elle-même,  car  notre  esprit  n'em- 
brasse que  les  choses  qui  nous  sont  présentes  par  la  mé- 
moire. D'où  vous  conclurez,  en  vous  aidant  du  regard  de 
la  raison  et  non  de  celui  de  la  chair,  que  cette  âme  pos- 
sède une  triple  puissance.  Considérez  les  actes  et  les  habi- 
bitudes  de  ces  puissances,  et  vous  pourrez  contempler  Dieu 
en  vous  comme  en  son  image  :  c'est  ce  qui  s'appelle  le 
voir  per  spéculum  et  in  œnigmate. 

L'action  de  la  mémoire  consiste  à  retenir  et  à  représen- 
ter, non  seulement  les  choses  présentes,  corporelles  et  tem- 
porelles, mais  eucore  les  choses  successives,  simples  et 
éternelles.  Or,  cette  faculté  contient  les  choses  passées  par 
le  souvenir,  les  choses  présentes  par  l'appréhension  ac- 
tuelle, et  les  choses  futures  par  la  prévision.  Elle  retient 
les  choses  simples  comme  principe  des  quantités  continues 
et  distinctes,  tels  sont  le  ;point,  l'instant,  l'unité,  car  sans 
cela,  il  serait  impossible  de  se  rappeler  ou  de  se  figurer 
les  choses  auxquelles  ils  donnent  naissance.  Elle  retient 
en  tout  temps  et  comme  immuables  (sempiternalia  et  sem~ 
piternaliter)  les  principes  et  les  axiomes  des  sciences,  car 
jamais  elle  ne  peut  les  oublier,  de  telle  sorte  qu'elle  les  ap- 
prouve dès  que  la  raison  entre  en  action,  et  leur  donne 
son  assentiment,  dès  qu'ils  lui  sont  proposés,  et  non  pas 
comme  à  quelque  chose  de  nouveau,  mais  comme  à  quel- 
que chose  d'inné  et  de  très  connu.  Et  il  est  facile  de  s'en 
convaincre.  Car  il  suffit  pour  cela  de  proposer  à  quelqu'un 
une  affirmation  ou  une  négation  sur  un  sujet  quelconque, 
par  exemple,  sur  cette  proposition  :  le  tout  est  plus  grand 
que  sa  partie,  ou  sur  tout  autre  principe  que  la  raison  ad- 
met sans  contestation  aucune. 
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En  retenant  ainsi  l'idée  des  choses  temporelles,  passées, 
présentes,  futures,  la  mémoire  nous  offre  une  image  de  l'é- 
ternité dont  le  présent  indivisible  s'étend  à  tous  les  temps. 
En  second  lieu,  en  retenant  les  choses  simples,  elle  montre 
que  ces  idées  ne  lui  viennent  pas  seulement  des  images  ex- 
térieures, mais  qu'elle  les  reçoit  d'un  principe  supérieur, 
et  qu'elle  a  en  elle-même  les  formes  simples  dont  les  sens 
et  les  objets  visibles  ne  sont  point  le  principe.  Enfin,  en 
retenant  les  axiomes  et  les  principes  des  sciences,  elle  nous 
montre  qu'elle  a  en  elle-même  une  lumière  immuable  qui 
lui  conserve  le  souvenir  des  vérités  inaccessibles  au  chan- 
gement. Ainsi  par  les  opérations  de  la  mémoire  nous 
voyons  que  notre  âme  est  l'image  de  Dieu  présent  en  elle, 
qu'elle  peut  l'appréhender  par  ses  actes  et  est  capable  de 
le  posséder  et  de  jouir  de  lui 4. 

L'action  de  la  puissance  intellectuelle  consiste  à  com- 
prendre les  termes,  les  propositions  et  les  conclusions.  Or; 
on  comprend  le  sens  des  termes  lorsque,  par  la  définition 
d'une  chose,  on  la  connaît  parfaitement.  Mais  la  définition 
ne  peut  se  faire  qu'au  moyen  de  connaissances  plus  éle- 
vées, et  ces  connaissances  elles-mêmes  ne  peuvent  se  dé- 
finir qu'à  l'aide  de  notions  plus  élevées  encore,  et  ainsi  de 
suite,  jusqu'à  ce  qu'on  arrive  à  ce  qu'il  y  a  de  plus  élevé 
et  de  plus  général,  car  sans  cette  connaissance  on  ne  sau- 
rait comprendre  convenablement  les  choses  qui  sont  plus 
particulières. 

Si  donc  on  ne  connaît  pas  ce  qu'est  l'être  par  lui-même, 
il  est  impossible  de  donner  une  définition  parfaite  d'une 
substance  quelconque. 

Mais  l'être  ne  peut  être  connu  par  lui-même  sans  qu'on 
connaisse  en  même  temps  les  conditions  de  son  existence, 
l'unité,  la  vérité,  la  bonté.  D'autre  part,  l'être  peut  s'offrir 
à  nous  comme  complet  ou  incomplet,  parfait  ou  imparfait, 
en  puissance  ou  en  acte,  comme  être  secundum  quid  ou 
être  simpliciter  dictum,  comme  partiel  ou  total,  transitoire 

1.  Cf.  plus  haut,  ch.  I,  p.  43,  suiv. 
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ou  ;  ermanent,  comme  être  perse  et  être  per  aliud;  comme 
seul  ou  joint  à  un  autre,  dépendant  ou  indépendant,  con- 
séquence ou  principe,  changeant  ou  immuable,  simple  ou 
composé.  Et  comme  ce  qu'il  renferme  de  négatif  et  de  dé- 
fectueux ne  peut  être  connu  que  par  ce  qu'il  présente  de 
réel,  notre  intelligence  n'arrive  jamais  à  bien  définir  l'être 
créé  si  elle  n'appelle  à  son  aide  l'idée  de  l'être  pur,  actuel, 
complet  et  absolu  par  excellence;  et  cet  être  n'est  autre 
que  l'Etre  simple  et  éternel  en  qui  sont  contenues  en  toute 
leur  pureté  les  raisons  de  toutes  choses.  Gomment,  en  ef- 
fet, notre  esprit  comprendrait-il  qu'un  être  est  défecteux  et 
incomplet,  s'il  n'avait  aucune  connaissance  de  l'être  exempt 
de  tout  défaut?  Et  il  faut  dire  la  même  chose  de  tous  les 
autres  attributs  que  nous  avons  énumérés. 

Notre  esprit  saisit  exactement  le  sens  des  propositions 
lorsqu'il  voit  avec  certitude  qu'elles  sont  vraies;  et  savoir 
cela,  c'est  sentir  que  la  connaissance  que  nous  en  avons  est 
infaillible  et  que  leur  vérité  ne  peut-être  autre.  Notre  es- 
prit voit  ainsi  que  cette  vérité  est  éternelle;  mais,  comme 
il  est  lui-même  soumis  au  changement,  il  ne  peut  la  voir 
briller  d'un  éclat  si  immuable  que  par  une  autre  lumière, 
dont  les  rayons,  toujours  les  mêmes,  ne  sauraient  émaner 
d'une  créature  soumise  au  changement.  C'est  donc  en 
cette  lumière  qui  éclaire  tout  homme  venant  en  ce  monde, 
en  cette  lumière  qui  est  la  lumière  par  essence,  le  Verbe 
qui  était  en  Dieu  dès  le  commencement,  c'est  en  cette  lu- 
mière que  nous  voyons  la  vérité  '. 

Notre  esprit  perçoit  réellement  la  vérité  d'une  conclu- 
sion quand  il  voit  cette  conclusion  découler  nécessairement 
des  prémisses,  et  cela,  non  seulement  quand  il  s'agit  de 
termes  nécessaires,  mais  même  de  termes  contingents, 
comme  l'homme  court,  donc  il  se  meut.  Et  cette  relation 
nécessaire  ne  se  découvre  pas  moins  dans  les  êtres  possi- 
bles que  dans  ceux  qui  existent  réellement  :  que  l'homme 


1.  Sur  le  sens  et  la  portée  de  ces  expressions  voir  plus  haut, 
j).    ii,  50,  suiv. 


314  SAINT    BONAVENTURE 

existe  ou  n'existe  pas,  cette  conclusion  si  l'homme  court,  il 
se  meut,  est  toujours  vraie.  Ainsi,  la  nécessité  de  la  con- 
clusion ne  vient  pas  de  l'existence  matérielle  d'une  chose, 
puisque  cette  existence  est  purement  contingente  ;  elle  ne 
vient  pas,  non  plus,  de  l'existence  de  la  chose  en  notre 
âme,  et  d'ailleurs  cette  existence  ne  serait  qu'une  fiction, 
si  la  chose  n'existait  en  réalité;  c'est  donc  qu'elle  vient  du 
modèle  éternel  où  toutes  les  choses  puisent  le  rapport  et 
l'enchaînement  qui  les  unissent  selon  les  règles  existant  en 
ce  divin  modèle.  Toute  la  lumière  de  notre  raisonnement, 
dit  S.  Augustin,  a  sa  source  dans  cette  vérité  suprême  et 
c'est  à  elle  que  nous  devons  nous  efforcer  de  parvenir. 

Par  tout  ce  que  nous  venons  de  dire  nous  voyons  claire- 
ment que  notre  intellect  est  uni  à  l'éternelle  vérité,  puis- 
que ce  n'est  qu'à  sa  lumière  que  nous  pouvons  saisir  la  vé- 
rité avec  certitude.  Et  ainsi  vous  pouvez  voir  par  vous- 
même  cette  vérité  qui  vous  instruit,  si  la  concupiscence  et 
les  vaines  imaginations  n'y  mettent  obstacle  et  ne  vien- 
nent, comme  un  |nuage  qui  vous  cache  ses  rayons,  se  pla- 
cer entre  elle  et  vous. 

L'action  de  notre  volonté,  (operatio  virtutis  electivœ)  se 
manifeste  par  la  délibération  (consilio),  le  jugement  (judi- 
cio),  et  le  désir  (desiderio) . 

La  délibération  consiste  à  rechercher  laquelle  de  deux 
choses  est  la  meilleure.  Mais  le  mieux  ne  peut  être  appelé 
ainsi  que  par  comparaison  avec  le  bien  par  excellence  et 
il  ne  s'en  approche  que  par  sa  plus  ou  moins  grande  res- 
semblance avec  lui.  Personne,  en  effet,  ne  peut  décider  que 
telle  chose  est  meilleure  que  telle  autre,  s'il  ne  connaît, 
d'abord,  son  degré  de  ressemblance  avec  le  bien  suprême; 
et  nul  ne  sait  si  une  chose  ressemble  à  une  autre  qu'à  la 
condition  de  connaître  aussi  cette  dernière.  Pour  avancer 
qu'Un  Tel  ressemble  à  Pierre,  il  faut  d'abord  connaître 
Pierre.  Ainsi,  celui  qui  délibère  possède  déjà  en  lui-même 
la  connaissance  du  bien  suprême,  (impressa  notitia  summi 
Boni). 

Maintenant,  pour  juger   d'une  manière  certaine,  il  faut 
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une  loi,  et  cette  loi  ne  peut  engendrer  la  certitude  que  si 
l'on  est  certain  qu'elle  est  vraie  et  aussi  qu'elle  est  placée 
au-dessus  de  nos  jugements.  Or,  notre  âme  se  juge  elle- 
même,  et,  comme  la  loi  qui  la  guide  est  soustraite  à  son 
jugement,  il  faut  dire  que  cette  loi  est  supérieure  à  notre 
âme  et  que  nous  jugeons  uniquement  par  sa  présence  en 
nous.  Mais  rien  n'est  au-dessus  de  notre  âme,  si  ce  n'est 
Celui  qui  l'a  créée;  donc  lorsqu'elle  juge  avec  certitude 
elle  appréhende  les  lois  divines. 

Le  désir  a  pour  fin  principale  ce  qui  l'excite  le  plus,  et 
ce  qui  l'excite  le  plus,  c'est  ce  qu'il  aime  le  plus,  et  ce 
qu'il  aime  le  plus,  c'est  la  béatitude.  Mais  la  béatitude  ne 
se  trouve  que  dans  le  bien  suprême  et  la  fin  dernière.  Or, 
tout  le  désir  de  l'homme  tend  uniquement  à  ce  bien  ou  à 
ce  qui  en  rapproche  ou  lui  ressemble.  Le  souverain  bien 
nous  sollicite  si  vivement,  que  tout  ce  que  nous  aimons, 
nous  ne  l'aimons  qu'en  vue  de  lui,  mais  nous  nous  trom- 
pons et  nous  sommes  déçus,  lorsque  nous  prenons  une 
vaine  image  et  un  fantôme  pour  ia  réalité. 

Voyez  donc  combien  i'âme  est  proche  de  Dieu  et  com- 
ment, par  leurs  actes,  la  mémoire  nous  révèle  son  éternité, 
l'intelligence,  sa  vérité  et  la  volonté,  sa  bonté  suprême. 

Si,  maintenant,  nous  considérons  l'ordre,  l'origine  et  la 
nature  le  ces  trois  puissances,  nous  nous  élevons  jusqu'à 
la  Trinité  bienheureuse  elle-même.  La  mémoire  produit 
l'intelligence  qui  est  comme  sa  fille;  car  nous  comprenons, 
quand  la  ressemblance  de  l'objet,  qui  repose  en  la  mémoire, 
est  venue  se  placer  à  la  lumière  de  l'intelligence,  et  cette 
ressemblance  n'est  autre  que  notre  verbe.  De  la  mémoire  et 
de  l'intelligence  émane  (spiratur)  l'amour,  le  lien  qui  les 
unit.  Or  ces  trois  choses,  l'esprit  qui  engendre,  le  Verbe  et 
l'amour,  qui  se  rapportent  dans  l'âme  à  la  mémoire,  à  l'in- 
telligence et  à  la  volonté,  sont  consubstantielles,  coégales 
et  coexistantes;  elles  se  pénètrent  et  s'embrassent  mutuel- 
lement (se  invicem  citxumincedentes).  Si  donc  Dieu  est  un 
esprit  parfait,  il  possède  la  mémoire,  l'intelligence  et  la 
volonté  :  il  a  un  Verbe  engendré  et  un  amour  (amorem  spi- 
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ratum)  qui  émane  de  lui-même  et  du  Verbe.  Et  comme 
ces  trois  choses  sont  nécessairement  distinctes,  puisque 
l'une  est  produite  par  l'autre,  que,  d'un  autre  côté,  cette 
distinction  ne  réside  point  dans  l'essence  divine  et  qu'elle 
n'est  point  accidentelle,  il  s'ensuit  qu'elle  est  personnelle. 
Lors  donc  que  l'âme  se  considère,  elle  s'élève  par  sa  pro- 
pre vue,  comme  par  un  miroir,  jusqu'à  la  contemplation  de 
la  Trinité  bienheureuse  du  Père,  du  Fils  et  de  l'Amour, 
qui  sont  trois  personnes  coéternelles,  coégales  et  consub- 
stantielles,  de  sorte  que  chacune  des  trois  est  en  chacune 
des  deux  autres,  que  cependant  l'une  n'est  point  l'autre, 
mais  que  toutes  trois  sont  un  seul  Dieu. 

Dans  cette  contemplation  de  son  principe  triple  et  un, 
au  moyen  des  trois  puissances  qui  font  d'elle  son  image, 
l'âme  est  aidée  par  la  lumière  des  sciences  qui  l'instruisent 
et  la  perfectionnent  en  même  temps  qu'elles  lui  présentent 
une  triple  ressemblance  de  la  Trinité.  Toute  la  philoso- 
phie, en  effet,  se  divise  en  philosophie  naturelle,  ration- 
nelle et  morale. 

La  première  traite  du  principe  des  êtres  et  nous  conduit 
ainsi  à  la  puissance  du  Père;  la  seconde  traite  de  la  na- 
ture de  notre  intelligence  et  nous  amène  à  la  sagesse  du 
Verbe;  la  troisième  nous  enseigne  à  bien  vivre  et  nous  ré- 
vèle la  bonté  de  l'Esprit-Saint. 

Ensuite  la  philosophie  naturelle  comprend  la  Métaphy- 
sique, qui  s'occupe  de  l'essence  de  l'être  ;  les  Mathémati- 
ques, qui  traitent  de  leurs  nombres  et  de  leurs  figures,  et 
la  Physique,  qui  recherche  leur  nature,  leurs  vertus  et 
leurs  opérations.  Et  ainsi  encore,  la  métaphysique  nous  con- 
duit au  Père  qui  est  le  premier  principe;  les  mathémati- 
ques, au  Fils  qui  est  son  image  et  la  physique,  à  l'Es  prit- 
Saint  qui  est  le  don  du  Père  et  du  Fils. 

La  philosophie  rationnelle  comprend  la  grammaire  qui 
apprend  à  s'exprimer  bien;  la  logique  qui  apprend  à  dis- 
cuter avec  rigueur,  la  rhétorique  qui  enseigne  à  persuader 
et  à  émouvoir.  Et  ces  trois  parties  nous  ramènent  encore 
au  Mystère  de  la  Trinité  bienheureuse. 
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Enfin,  lu  philosophie  morale  est  individuelle,  familiale 
et  sociale  (monaslicam,  aeconomicam  et  poUticam)  :  la  pre- 
mière nous  rappelle  l'indépendance  du  premier  principe, 
la  seconde  la  génération  du  Fils  et  la  troisième,  la  libéralité 
de  l'Esprit-Saint. 

Toutes  ces  sciences  ont  des  règles  certaines  et  infailli- 
bles qui,  comme  autant  de  rayons  lumineux,  descendent  de 
la  loi  éternelle  pour  se  répandre  dans  nos  âmes.  Ainsi 
illuminée  et  pénétrée  de  si  vives  splendeurs,  l'âme  peut, 
si  elle  n'est  aveugle,  arriver  par  elle-même  jusqu'à  la  con- 
templation delà  lumière  éternelle.  La  vue  de  cette  lumière 
éclatante  remplit  les  sages  d'admiration,  tandis  qu'au  con- 
traire, elle  plonge  dans  ie  trouble  les  insensés  qui  refusent 
de  croire  afin  de  comprendre,  et  ainsi  s'accomplit  cette  pa- 
role du  prophète  :  Vous  avez  répandu  une  lumière  admi- 
rable du  haut  des  montagnes  éternelles,  et  ceux  dont  le 
'trurest  insensé  ont  été  remplis  de  trouble.  (Ps.  75). 


CHAPITRE  IV 

De  la  contemplation  de  Dieu  dans  son  image 
restaurée  par  la  grâce  divine. 

Ce  n'est  pas  seulement  en  passant  à  travers  notre  âme 
que  nous  devons  contempler  notre  premier  principe,  nous 
devons  le  considérer  aussi  en  elle-même;  et,  comme  ce 
degré  est  plus  élevé  que  le  précédent,  nous  lui  donnerons 
la  quatrième  place  dans  l'échelle  de  la  contemplation. 

Il  semble  étonnant  que,  Dieu  étant  si  proche  de  nos 
âmes,  il  soit  si  peu  d'hommes  qui  s'appliquent  à  le  con- 
templer en  eux-mêmes.  La  raison  en  est  que  notre  âme  est 
distraite  par  les  sollicitudes  de  la  vie;  et  les  nuages  des 
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vains  fantômes  de  ce  monde  s'opposent  à  ce  qu'elle  rentre 
en  elle-même  par  la  mémoire  ;  les  attraits  des  concupiscen- 
ces arrêtent  son  intelligence  et  l'empêchent  de  faire  jamais 
retour  sur  elle-même,  et  elle  est  sans  désirs  pour  les  joies 
spirituelles  et  la  suavité  intérieure  qu'elle  pourrait  goûter 
au  dedans  d'elle-même.  Plongée  tout  entière  dans  les  cho- 
ses sensibles,  elle  devient  impuissante  à  trouver  en  elle- 
même  l'image  de  Dieu. 

Et  comme  il  est  nécessaire  que  l'homme  demeure  où  il 
est  tombé,  si  personne  ne  vient  à  son  aide  pour  le  relever, 
notre  âme  n'a  pu  se  dégager  parfaitement  des  choses  sen- 
sibles, pour  se  considérer  elle-même  et  apercevoir  ainsi  la 
vérité  éternelle,  que  le  jour  où  cette  Vérité,  revêtant  en 
Jésus- Christ  la  forme  de  notre  humanité,  est  devenue 
comme  une  échelle  nouvelle  réparant  les  ruines  de  celle 
qui  avait  été  primitivement  formée  en  Adam.  Ainsi,  quel- 
qu'éclairé  qu'on  soit  des  lumières  de  la  nature  et  de  la 
science  acquise,  personne  ne  peut  rentrer  en  soi-même 
pour  s'y  réjouir  dans  le  Seigneur,  s'il  n'est  conduit  par 
Jésus-Christ  qui  a  dit  :  —  «  Je  suis  la  porte  :  Si  quelqu'un 
entre  par  moi,  il  sera  sauvé;  il  entrera,  il  sortira,  il  trou- 
vera des  pâturages.  »  (Joan.  10). 

Or,  pour  approcher  de  cette  porte  du  salut,  il  faut  croire 
et  espérer  en  Jésus,  il  faut  l'aimer.  Il  est  donc  nécessaire, 
si  nous  voulons  entrer  en  possession  de  la  vérité  comme 
dans  un  lieu  de  béatitude,  d'y  arriver  par  la  foi,  par  l'es- 
pérance et  la  charité  de  Jésus-Christ,  le  médiateur  entre 
Dieu  et  les  hommes,  l'arbre  de  vie  planté  au  milieu  du 
Paradis. 

Notre  âme  doit  donc  être  revêtue  des  trois  vertus  théolo- 
gales qui  la  purifient,  l'illuminent,  la  perfectionnent;  c'est 
par  elles  qu'elle  est  restaurée,  réformée  et  rendue  sembla- 
ble à  la  céleste  Jérusalem  et  qu'elle  devient  un  membre  de 
l'Eglise  militante,  qui  est  la  fille  de  la  Jérusalem  céleste, 
selon  cette  parole  de  l'Apôtre  :  «  Cette  Jérusalem  d'en  haut 
est  libre;  c'est  elle  qui  est  notre  mère.  »  (Gai.  4). 

Que  l'âme  créée  croie  donc  et  espère  en  Jésus-Christ  ; 
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qu'elle  s'attache  à  lui  par  l'amour.  Il  est  le  Verbe  incréé 
du  Père,  le  Verbe  incarné  et  inspiré,  à  la  fois  voie,  vérité 
et  vie.  En  croyant  en  lui  comme  Verbe  incréé  et  splen- 
deur du  Père,  elle  recouvre  l'ouïe  et  la  vue  :  l'ouie,  pour 
entendre  les  enseignements  du  Sauveur;  la  vue,  pour  con- 
templer ses  merveilles. 

En  soupirant  par  l'espérance  après  le  Verbe  inspiré,  le 
désir  et  l'amour  font  revivre  en  elle  l'odorat  spirituel.  Enfin, 
en  embr  .ssant  par  la  charité  le  Verbe  incarné  comme  la 
source  de  toutes  les  délices,  et  en  passant  en  lui  par  les 
ravissements  de  l'amour,  elle  rentre  en  possession  du  goût 
et  du  toucher.  Et  lorsqu'elle  a  ainsi  recouvré  ses  sens, 
qu'elle  voit  son  Epoux,  qu'elle  l'entend,  qu'elle  le  sent, 
qu'elle  le  goûte  et  l'embrasse,  elle  peut,  comme  une  vérita- 
ble épouse,  entonner  le  Cantique  des  Cantiques  qui  convient 
à  ce  quatrième  degré  de  la  contemplation  et  que  personne 
ne  comprend  que  par  une  grâce  spéciale,  car  l'expérience 
de  l'amour  le  fait  plus  connaître  que  les  considérations  na- 
turelles. 

Une  fois  arrivée  à  ce  degré  où  elle  a  recouvré  tous  ses 
sens  intérieurs  pour  contempler  la  beauté  suprême,  enten- 
dre ses  harmonies  inénarrables,  aspirer  ses  parfums  eni- 
vrants, goûter  sa  suavité  infinie  et  l'embrasser  comme  le 
bien  suprême,  l'âme  se  trouve  apte  aux  ravissements  par 
les  sentiments  de  don  total,  d'admiration  et  de  joie  qui  ré- 
pondent aux  trois  exclamations  du  Cantique  des  Cantiques. 
(Cant.  3). 

D'abord,  par  la  surabondance  de  sa  dévotion,  elle  de- 
vient comme  la  colonne  de  fumée  qui  s'élève  formée  d'aro- 
mates, de  myrrhe  et  d'encens.  En  second  lieu,  l'intensité 
de  son  admiration  la  rend  semblable  à  l'aurore,  à  la  lune 
et  au  soleil,  en  tant  que  les  lumières  dont  elle  est  remplie 
l'élèvent  et  la  tiennent  suspendue  dans  l'admiration  de  son 
Epoux.  Enfin,  dans  l'excès  de  sa  joie,  elle  se  trouve  plongée 
dans  les  délices  les  plus  suaves,  et  elle  s'appuie  entière- 
ment sur  son  Bien-Aimé. 

Alors  notre  esprit  devient  hiérarchique  dans  ses  degrés 
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d'élévation,  reproduisant  en  lui  cette  Jérusalem  céleste  où 
nul  ne  peut  entrer,  à  moins  que  par  la  grâce  elle  ne  des- 
cende elle-même  en  son  cœur,  comme  S.  Jean,  dans  son 
Apocalypse,  la  vit  descendre.  Or  elle  vient  ainsi,  lorsque 
parla  restauration  en  nous  de  l'image  de  Dieu,  par  les  ver- 
tus théologales,  par  le  tressaillement  de  nos  sens  spirituels, 
par  le  transport  des  ravissements,  notre  esprit  est  vraiment 
devenu  hiérarchique,  c'est-à-dire  lorsqu'il  est  purifié,  illu- 
miné et  rendu  parfait. 

Aiasi  il  représente  les  neuf  degrés  des  Chœurs  célestes, 
lorsqu'on  trouve  en  lui  successivement  l'annonce  des  véri- 
tés, leur  enseignement,  leur  direction,  le  bon  ordre,  l'af- 
fermissement, l'empire  sur  soi-même,  le  ravissement,  la 
révélation  et  l'union,  car  tous  ces  degrés  correspondent 
aux  neuf  Chœurs  des  Anges. 

Les  Lrois  premiers  se  rapportent  dans  l'âme  humaine  à 
la  nature,  les  trois  suivants  à  l'action  et  les  derniers  à  la 
grâce.  Quand  l'âme,  enrichie  de  ces  dons,  rentre  en  elle- 
même,  elle  pénètre  dans  la  Jérusalem  céleste,  où,  contem- 
plant les  Chœurs  des  Anges,  elle  y  voit  Dieu  qui  a  fixé  en 
eux  sa  demeure  et  y  opère  toutes  leurs  œuvres.  (<  Car,  dit 
S.  Bernard,  Dieu  aime  dans  les  Séraphins  comme  charité; 
il  connaît  dans  les  Chérubins  comme  vérité;  il  est  assis 
sur  les  Trônes  comme  équité;  il  règne  dans  les  Dominations 
comme  majesté;  il  gouverne  comme  Principe  dans  les 
Principautés  ;  il  protège  comme  salut  dans  les  Puissances; 
il  opère  comme  vertu  dans  les  Vertus;  il  éclaire  comme  lu- 
mière dans  les  Archanges.  (Lib.  5.  De  considérât,  c.  5). 

Ainsi  nous  reconnaissons  que  Dieu  est  toute  chose  en 
tout,  lorsque  nous  le  contemplons  dans  nos  âmes  où  il  ha- 
bite par  le  don  surabondant  de  sa  charité. 

Mais,  pour  arriver  à  ce  degré  de  contemplation,  nous  de- 
vons surtout  recourir  d'une  manière  spéciale  aux  ensei- 
gnements de  la  Sainte  Ecriture,  divinement  inspirée,  comme 
nous  nous  sommes  appuyés  sur  la  philosophie  pour  le  de- 
gré précédent.  Les  Ecritures,  en  effet,  se  préoccupent  sur- 
tout de  notre  restauration.  Ainsi,  elles  nous  instruisent  spé- 
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cialement  de  la  foi,  de  l'espérance  et  de  la  charité,  parce 
que  c'est  par  ces  vertus  que  notre  âme  se  réforme,  mais 
elles  traitent  d'une  manière  toute  particulière  de  la  charité, 
car  l'Apôtre  dit  que  la  charité,  qui  vient  d'un  cœur  pur, 
d'une  conscience  bonne  et  d'une  foi  sincère  est  la  fin  des 
commandements.  Elle  est  la  plénitude  de  la  loi.  (I  Timot.  [, 
Rom.  13). 

Et  Notre- Seigneur  lui-môme  nous  assure  que  la  Loi  et 
les  Prophètes  sont  tout  entiers  dans  le  double  amour  de 
Dieu  et  du  prochain.  (Math.  xxn). 

Or,  ce  double  précepte  trouve  son  accomplissement  dans 
l'amour  de  Jésus-Christ,  l'Epoux  de  l'Eglise.  Il  est,  en 
effet,  notre  Dieu  et  notre  prochain,  notre  frère  et  notre 
Seigneur,  notre  roi  et  notre  ami,  le  Verbe  incarné  et  le 
Verbe,  incréé,  notre  Créateur  et  notre  Rédempteur,  notre 
principe  et  notre  fin.  11  est  le  Pontife  Suprême  (Surnmus 
Jlierarcha) qui  purifie,  illumine  et  perfectionne  son  Epouse, 
l'Eglise  entière  et  toute  âme  sainte.  C'est  de  ce  Pontife  et 
de  la  hiérarchie  établie  par  Lui  que  traite  toute  la  Sainte 
Ecriture;  -c'est  pnr  eile  que  nous  apprenons  à  nous  purifier, 
à  nous  éclairer,  à  marcher  vers  la  perfection  et  cela,  selon 
la  loi  de  la  nature,  la  loi  écrite  et  la  loi  de  grâce  ou,  plutôt, 
selon  les  trois  parties  principales  que  renferment  ces  sain- 
tes Ecritures  :  la  loi  de  Moïse  qui  purifie,  la  révélation 
des  Prophètes  qui  éclaire,  et  l'enseignement  évangélique 
qui  rend  parfait.  Ou  encore  elle  nous  apprend  la  môme 
chose  selon  le  triple  sens  spirituel  qu'il  convient  de  donner 
à  ses  enseignements  :  le  sens  moral  {tropologicum)  qui  nous 
purifie  en  nous  faisant  embrasser  une  vie  exempte  de  pé- 
ché ;  le  sens  allégorique,  qui  illumine  notre  intelligence 
des  splendeurs  de  la  foi  et  le  sens  mystique  qui  perfectionne 
notre  âm  î  en  la  poussant  à  sortir  d'elle  môme  et  à  goûter 
les  suaves  délices  de  la  Sagesse.  Et  c'est  en  s'appuyant 
sur  les  trois  vertus  théologales,  en  renouvelant  ainsi  ses 
sens  spirituels  et  en  se  servant  de  ces  trois  ravissements 
et  de  ces  actes  hiérarchiques,  que  notre  âme  rentre  au-de- 
dans  d'elle-même  pour  y  contempler  Dieu  dans  les  spien- 
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deurs  de  son  sanctuaire,  pour  y  goûter  un  sommeil  paisible 
comme  sur  sa  couche,  pour  s'y  reposer  dans  les  bras  de 
l'Epoux,  qui  conjure  les  filles  de  Jérusalem  de  ne  pas  tirer 
de  son  repos  sa  bien  aimée,  jusqu'à  ce  qu'elle  s'éveille 
d'elle-même. 

Ces  deux  degrés,  où  nous  avons  appris  à  contempler 
Dieu  en  noire  âme  comme  dans  un  miroir,  sont  comme  les 
deux  ailes  étendues  qui  aident  le  Séraphin  dans  son  vol. 
Et  ils  nous  font  comprendre  que  les  puissances  naturelles 
de  notre  âme  nous  conduisent  aux  choses  célestes  par  leurs 
opérations,  leurs  habitudes  et  leurs  connaissances. 

C'est  ce  que  nous  avons  vu  dans  le  troisième  degré.  Nous 
y  sommes  conduits  également  par  les  puissances  restaurées 
de  notre  âme,  et  cela,  à  l'aide  des  vertus  gratuites,  des  sens 
spirituels  et  des  ravissements  intérieurs.  Nous  y  arrivons 
encore  par  les  opérations  hiérarchiques  qui  s'accomplis- 
sent en  nous,  la  purification,  l'illumination  et  la  perfection 
de  nos  âmes,  opérations  où  nous  sommes  aidés  par  la  ré- 
vélation des  saintes  Ecritures,  qui  nous  a  été  faite  par  les 
Anges,  selon  cette  parole  de  l'Apôtre  :  La  Loi  nous  a  été 
donnée  par  les  Anges  et  par  l'entremise  d'un  Médiateur. 
{Gai.  3).  Nous  y  arrivons,  enfin,  par  les  degrés  hiérarchi- 
ques que  nous  pouvons  disposer  dans  notre  âme  à  l'instar 
de  ceux  de  la  Jérusalem  céleste. 

Remplie  par  la  divine  Sagesse  de  toutes  ces  lumières 
intellectuelles,  notre  âme  devient  la  demeure  où  Dieu  ha- 
bite; elle  devient  la  fille,  l'amie,  l'épouse  de  Dieu,  elle 
devient  un  membre  de  Jésus- Christ,  la  sœur  du  Sauveur 
et  sa  co-héritière  ;  elle  devient,  enfin,  le  temple  de  l'Es- 
pril-Saint,  temple  mystérieux  qu'édifie  la  foi,  qu'élève 
l'espérance  et  que  la  sainteté  de  vie  consacre  à  Dieu.  Et 
tout  cela  s'accomplit  par  l'amour  de  Jésus-Christ,  répandu 
dans  nos  cœurs  par  l'Esprit-Saint  qui  nous  a  été  commu- 
niqué et  sans  lequel  il  nous  serait  impossible  de  pénétrer 
dans  ces  mystères  divins.  De  même,  en  effet,  que  nul  ne 
peut  savoir  ce  qu'il  y  a  dans  l'homme,  si  ce  n'est  son  propre 
esprit  qui  habite  en  lui,  ainsi  personne  ne  connaît  ce  qui 
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est  en  Dieu,  sinon  l'Esprit  de  Dieu.  Etablissons-nous,  enra- 
cinons-nous donc  dans  la  charité,  afin  de  comprendre,  avec 
tous  les  Saints,  quelle  est  la  longueur  de  son  éternité, 
la  largeur  de  sa  libéralité,  la  sublimité  de  sa  majesté  et 
la  profondeur  de  ses  jugements  pleins  de  sagesse. 


CHAPITRE  V 

De  la  contemplation  de  l'unité  divine  par  son  nom 
essentiel  qui  est  l'être. 

Nous  pouvons  contempler  Dieu,  non  seulement  en  nous  et 
au  dehors  de  nous,  mais  aussi  au-dessus  de  nous  :  hors  de 
nous,  par  les  traces  qu'il  a  laissées  de  son  action  dans  les 
créatures,  en  nous  par  son  image,  et  au-dessus  de  nous  par 
la  lumière  d'éternelle  vérité  qu'il  a  gravée  en  notre  âme  et 
dont  elle  est  informée  d'une  manière  immédiate. 

Ceux  qui  se  sont  exercés  dans  le  premier  degré  sont  en- 
trés dans  le  parvis  qui  est  devant  le  tabernacle;  ceux  qui 
ont  parcouru  le  second  se  sont  avancés  jusque  dans  le  lieu 
saint;  et  ceux  qui  ont  passé  par  le  troisième  se  sont  intro- 
duits avec  le  grand  Prêlre  jusque  dans  le  Saint  des  Saints 
où  les  glorieux  Chérubins,  élevés  au-dessus  de  l'arche,  cou- 
vrent de  leurs  ailes  le  propitiatoire.  Or  ces  deux  chérubins 
représentent  les  deux  degrés  par  lesquels  nous  contemplons 
ce  qui  est  invisible  et  éternel  en  Dieu.  Le  premier  de  ces 
degrés  a  trait  à  son  essence  sacrée,  le  second,  à  la  propriété 
des  Personnes.  Au  premier  degré,  nous  fixons  avant  tout  et 
principalement  notre  regard  sur  l'Etre  lui-même,  car  il 
nous  dit  que  ce  nom  //  est  est  le  premier  nom  de  Dieu.  Le 
second  a  trait  à  ce  qui  est  bon  en  Dieu  et  il  nous  apprend 
que  la  bonté  est  le  second  de  ses  noms.  Le  premier  se  rap- 
porte surtout  à  l'Ancien  Testament  qui  annonce  principale- 
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ment  l'unité  de  Dieu, selon  qu'il  a  été  dit  à  Moïse:  «  Je  suis 
celui  qui  suis  ».  Le  second  regarde  davantage  le  Nouveau 
Testament  où  la  pluralité  des  Personnes  divines  est  révélée 
dans  le  baptême  qui  a  lieu  au  nom  du  Père,  du  Fils  et  du 
Saint-Esprit.  Aussi,  le  Seigneur  notre  Maître,  voulant  éle- 
ver à  la  perfection  évangélique  le  jeune  homme  qui  avait 
accompli  toute  la  Loi,  donne-t-il  à  Dieu  d'une  manière  tout 
à  fait  exclusive  le  nom  de  bon  :  Personne  n'est  bon  si  ce 
n'est  Dieu  seul.  (Marc.  10).  Ainsi  S.  Jean  Damascène  dit 
d'après  Moïse  :  «  Celui  qui  est,  est  le  premier  nom  de 
Dieu;  »  et  S.  Denis,  suivant  la  déclaration  de  Jésus-Christ, 
dit  :  «  Bon  est  le  premier  nom  de  Dieu.  »  (Damasc.  Lib. 
de  fide  orth.,  cap.  xn.  Dion.  De  divin,  nom.,  cap.  iv). 

Que  celui  donc  qui  désire  contempler  ce  qui  est  invisible 
en  Dieu  quant  à  son  unité,  fixe  ses  regards  sur  l'être  lui- 
même  ;  et  qu'il  reconnaisse  que  l'être  est  en  soi  quelque 
chose  de  si  réel  qu'on  ne  saurait  le  concevoir  comme  non 
existant1  :  étant  l'être  très  pur,  il  présente  une  opposition 
absolue  avec  le  néant,  comme  le  néant  est  la  négation  la 
plus  absolue  de  l'être.  De  même  donc  que  le  néant  total  n'a 
rien  de  l'être  ni  de  ses  qualités,  de  même  l'être  n'a  rien 
du  non-être  ni  dans  ses  actes,  ni  dans  sa  puissance,  ni  en 
réalité,  ni  dans  notre  appréciation.  Le  néant  étaut  la  pri- 
vation de  l'existence  ne  peut  être  compris  que  par  l'être, 
tandis  que  l'être,  pour  être  conçu,  n'a  pas  besoin  d'un  se- 
cours étranger,  car  tout  ce  qui  est  connu  par  notre  intelli- 
gence l'est,  ou  comme  ne  possédant  pas  l'être  ou  comme 
être  possible  ou  comme  être  réel.  Et  si  le  non-être  ne  peut 
être  conçu  que  par  l'être  et  l'être  possible  que  par  l'être 
réel  et  actuel,  si  le  mot  être  exprime  simplement  le  fait  de 
l'existence,  il  s'ensuit  que  l'être  est  la  première  idée  qui 
vient  en  notre  intelligence,  et  que  cet  être  est  celui  qui  a  i 
l'existence  pure  et  actuelle.  Mais  cet  être  n'est  point  un 
être  particulier,  car  l'être  particulier  est  circonscrit  par  { 

1.  Le  lecteur  soulignera  ici  le  principe  même  du  fameux  ar- 
gument ontologique  que  Saint  Anselme  développe  tout  au  long 
dans  son  Proslogium. 
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ses  déterminations  et  se  trouve  en  relation  avec  l'être  pos- 
sible; ce  n'est  point  non  plus  l'être  en  général,  vu  qu'un 
tel  être  ne  saurait  en  aucune  façon  exister  en  acte.  Il  reste 
donc  que  cet  être  soit  l'Etre  divin  i. 

Il  est  bien  étrange  l'aveuglement  de  l'esprit  qui  ne  con- 
sidère point  ce  qui  s'offre  d'abord  à  ses  regards,  ce  sans 
quoi  il  ne  peut  rien  connaître.  Mais,  de  même  que  l'œil  cor- 
porel, fixé  sur  diverses  couleurs,  ne  voit  point  la  lumière  qui 
les  lui  rend  visibles  ou,  s'il  la  voit,  ne  la  remarque  pas,  de 
même  l'œil  de  notre  âme,  arrêté  sur  les  êtres  particuliers 
et  généraux,  oublie  l'être  par  excellence,  bien  que  celui-ci 
s'offre  d'abord  à  ses  regards  et  que  le  reste  ne  soit  visible 
que  par  lui.  Et  ainsi  l'œil  de  notre  âme,  placé  devant  ce 
qu'il  y  a  de  plus  visible  dans  la  nature,  ressemble  à  l'œil  de 
l'oiseau  nocturne  ébloui  par  la  lumière  du  jour.  Accoutumé 
aux  ténèbres  des  êtres  créés,  aux  fantômes  des  choses  sen- 
sibles, notre  esprit  s'imagine  ne  rien  apercevoir,  alors  qu'il 
s'arrête  sur  les  splendeurs  même  de  l'Etre  souverain,  ne 
comprenant  que  cette  obscurité  si  profonde,  qui  semble  alors 
l'envelopper,  est  la  plus  éclatante  des  lumières.  Ainsi  l'œil 
corporel  fixant  la  pure  lumière  du  soleil  croit  ne  rien  voir. 

Contemplez  donc,  si  vous  le  pouvez,  l'être  très  pur,  et 
vous  comprendrez  qu'il  est  impossible  de  le  concevoir 
comme  recevant  d'un  autre  son  existence  et, de  ce  chef,  il 
vous  apparaîtra  comme  l'être  absolument  premier,  comme 
l'être  qui  ne  saurait  dériver  ni  du  néant,  ni  d'un  être  quel- 
conque. Quel  être  serait  donc  par  lui-même,  si  l'être  par 
excellence  n'était  point  par  lui-même,  per  se  et  a  se? 

Vous  verrez,  ensuite,  qu'il  est  absolument  séparé  de  tout 
non-être;  par  conséquent,  qu'il  n'a  ni  commencement,  ni 
fin  ;  qu'il  est  éternel  ;  qu'il  ne  contient  rien  en  lui  même  qui 
ne  soit  de  l'être  et,   par   conséquent,  qu'il  est  étranger  à 

1.  Après  des  déclarations  si  explicites,  on  se  demande  com- 
ment certains  partisans  de  Rosmini  ont  pu  prétendre  que  l'être 
dont  parle  ici  Saint  Jionav  nture  n'est  pas  autre  chose  que 
l'idée  de  l'être  général,  indéterminé,  purement  possible  qui,  on 
le  sait,  fait  le  fond  de  la  théorie  du  philosophe  italien. 
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toute  composition  et  très  simple;  qu'il  n'y  a  rien  en  lui  à 
l'état  de  pure  possibilité,  car  tout  ce  qui  est  possible  par- 
ticipe d'une  certaine  manière  au  néant;  qu'il  est,  par  con- 
séquent, essentiellement  en  acte;  vous  verrez,  enfin,  qu'il 
n'y  a  rien  en  lui  qui  puisse  faire  défaut,  qu'il  est  donc  sou- 
verainement parfait;  qu'aucune  diversité  ne  se  rencontre 
en  lui,  qu'il  est,  par  conséquent,  absolument  un. 

L'être  qui  est  purement,  simplement  et  absolument  est 
donc  l'être  premier,  éternel  et  très  simple,  l'être  très  par- 
fait, très  actuel  et  souverainement  un.  Et  ces  caractères 
sont  tellements  certains  que  cet  être  ne  peut  s'offrir  à  notre 
intelligence  avec  rien  qui  leur  soit  opposé  et  que  l'un  ap- 
pelle nécessairement  l'autre.  Ainsi,  comme  il  est  l'être 
simplement,  il  s'ensuit  qu'il  est  simplement  premier;  étant 
simplement  premier,  il  n'a  point  reçu  son  existence  d'un 
autre,  c'est  de  lui-même  qu'il  la  tient,  il  est  donc  éternel. 
De  même,  comme  il  est  premier  et  éternel,  il  n'est  pas 
composé  de  plusieurs  autres,  il  est  donc  très  simple.  Etant 
premier,  éternel  et  très  simple,  rien  à  l'état  de  possible  ne 
se  trouve  mélangé  à  ce  qu'il  y  a  d'actuel  en  lui,  il  est  donc 
continuellement  en  acte. 

Etant  premier,  éternel  très  simple  et  très  actuel,  il  est 
très  parfait,  car  rien  ne  manque  à  celui  qui  réunit  ces  qua- 
lités et  rien  de  nouveau  ne  pourrait  être  ajouté  à  ce  qu'il 
possède.  De  tout  cela  il  faut  conclure  qu'il  est  souveraine- 
ment un,  car  lorsqu'on  parle  de  surabondance  en  tous  gen- 
res, cette  qualité  convient  à  plusieurs,  mais  lorsqu'il  s'agit 
de  surabondance  simpliciter,  on  ne  peut  l'attribuer  qu'à  un 
seul.  Si  donc  l'idée  de  Dieu  renferme  les  attributs  d'être 
premier,  éternel,  très  simple,  très  actuel,  très  parfait,  il  est 
impossible  de  penser  qu'il  n'est  pas  ou  qu'il  n'est  pas  un; 
JZcoute  donc,  6  Israël,  ton  Dieu  est  un  Dieu  unique! 
(Deut.  6.) 

Si  vous  voyez  ces  choses  par  le  regard  très  simple  de 
votre  esprit,  vous  êtes  déjà  éclairé  des  rayons  de  la  lumière 
éternelle  :  mais  voici  de  quoi  vous  transporter  d'admira- 
tion :• 
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C'est  que  cet  et:  e  est  en  même  temps  premier  el  dernier, 
éternel  et  1res  actuel,  très  simple  et  immense,  très  réel  et 
très  immuable,  très  parfait  et  sans  limites,  souverainement 
un  et  renfermant  tout  en  lui. 

Si  vous  admirez  tout  cela  avec  une  âme  droite,  portez  vos 
regards  plus  avant  et  la  lumière  se  fera  plus  grande  encore, 
car  vous  découvrirez  qu'il  est  le  dernier,  précisément  parce 
qu'il  est  le  premier.  En  effet,  étant  le  premier,  il  a  tout  fait  à 
cause  de  lui-même,  il  est  donc  nécessaire  qu'il  soit  la  fin  der- 
nière, le  principe  et  ia  consommation,  \  Alpha  et  V Oméga. 
Vous  découvrirez  qu'il  est  très  présent,  précisément  parce 
qu'il  est  éternel,  car  ce  qui  est  éternel  n'est  point  terminé 
par  quelque  chose,  ne  subit  en  soi-même  aucune  défaillance, 
ne  passe  pas  d'un  état  à  un  autre,  n'a  en  soi  ni  passé,  ni 
présent,  ni  futur,  et  est  ainsi  très  présent.  Il  est  très  grand, 
parce  qu'il  est  très  simple  :  très  simple,  en  effet,  en  son 
essence,  il  doit  être  très  grand  par  sa  puissance,  car  la 
puissance  est  d'autant  plus  grande  qu'elle  est  plus  essen- 
tielle à  l'être  qui  la  possède.  Il  est  très  immuable,  parce 
qu'il  est  tout  eu  acte,  car,  étant  tout  eu  acte,  il  est  acte  pur 
et,  dès  lors,  il  ne  peut  rien  acquérir,  ni  rien  perdre  de  ce 
qu'il  possède,  il  est  donc  immuable.  Il  est  immense  parce 
qu'il  est  très  parfait,  car  la  perfection  suprême  est  telle 
qu'on  ne  peut  rien  imaginer  de  meilleur,  de  plus  excellent, 
de  plus  digne,  de  plus  grand  et  ainsi  ce  qui  est  très  parfait 
est  nécessairement  immense.  Enfin,  il  renferme  tout,  parce 
qu'il  est  souverainement  un,  car  par  celte  unité  suprême 
il  est  le  principe  universel  de  tous  les  êtres  et,  par  là 
même,  il  est  leur  cause  efficiente,  leur  modèle  et  leur 
terme,  ou  encore,  la  source  de  leur  existence,  la  raison  de 
leur  intelligence  et  la  règle  de  leur  vie.  Il  est  donc  tout, 
non  en  tant  qu'il  serait  l'essence  de  toutes  choses,  mais  en 
tant  qu'il  est  la  cause  de  toutes  les  essences,  la  plus  excel- 
lente, la  plus  universelle,  la  plus  efficace.  La  puissance 
d'une  telle  cause,  étant  absolument  essentielle,  est  infinie 
et  d'une  efficacité  sans  limites. 

Reprenons  et  disons  :  l'Etre  très  pur  et  absolu,  nui  est  l'être 
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simpliciter,  étant  le  premier  et  le  dernier,  est  le  principe 
et  la  fin  suprême  de  toutes  choses.  Il  est  éternel  et  très  pré- 
sent :  donc,  il  pénètre  et  embrasse  toutes  les  durées  comme 
dans  leur  centre  et  leur  circonférence.  11  est  très  simple  et 
très  grand  :  donc  il  est  tout  entier  en  toutes  choses  et  tout 
entier  hors  d'elles,  et  ainsi  il  est  une  sphère  intelligible 
dont  le  centre  est  partout  et  la  circonférence  nulle  part.  Il 
est  très  réel  et  très  immuable  :  donc,  en  demeurant  dans 
cette  immutabilité,  c'est  lui  qui  donne  le  mouvement  à  tous 
les  êtres.  Il  est  très  parfait  et  immense  :  donc  il  est  en  toutes 
choses  sans  y  être  renfermé,  hors  de  toutes  choses  sans  en 
être  exclu,  au-dessus  sans  être  plus  élevé,  au-dessous  sans 
être  plus  bas.  11  est  souverainement  un  et  il  réunit  toutes 
les  manières  d'être,  donc  il  est  tout  en  toutes  choses,  quoi 
que  ce  mot  tout  embrasse  une  multitude  de  choses  et  que 
Dieu  ne  soit  qu'un  ;  car,  par  son  unité  très  simple,  sa  vérité 
très  pure,  sa  bonté  très  réelle,  il  y  a  en  lui  toute  vertu,  tout 
modèle  et  toute  puissance  pour  se  communiquer  :  et  ainsi 
de  lui,  par  lui  et  en  lui  sont  toutes  choses,  et  comme  il  y  a 
en  lui  toute  puissance,  toute  science  et  toute  sorte  de  bien, 
contempler  Dieu,  c'est  posséder  toute  béatitude,  selon  qu'il 
a  été  dit  à  Moïse  :  C'est  moi  qui  te  montrerai  tout  bien. 
{Exod.  33.) 


CHAPITRE  VI 

De  la  contemplation  de  la  bienheureuse  Trinité  en  son 
nom  qui  est  souverainement  bon. 

Après  avoir  considéré  Dieu  dans  son  essence,  nous  de- 
vons élever  le  regard  de  notre  intelligence  à  la  contempla- 
tion de  la  Trinité  bienheureuse,  afin  de  placer  ainsi  l'un  en 
face  de  l'autre  les  deux  Chérubins  du  propitiatoire. 
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De  même  donc  que  Vétre  est  le  principe  d'où  nous  devons 
partir  pour  contempler  l'essence  de  Dieu  et  le  nom  qui 
nous  conduit  à  la  connaissance  de  ses  autres  attributs, 
ainsi  le  souverain  bien  est  le  fondement  principal  sur  lequel 
nous  devons  nous  appuyer  pour  considérer  les  processions 
(emanationes)  divines. 

Considérez  donc  que  le  souverain  bien  est  tel  qu'on  ne 
saurait  concevoir  rien  de  meilleur;  il  est  donc  impossible 
de  se  le  figurer  comme  n'existant  pas,  car  ce  qui  existe  est 
meilleur  que  ce  qui  n'existe  pas  '.  Il  est  tel  aussi  qu'on  ne 
peut  se  le  représenter  que  comme  simultanément  triple  et 
un.  On  définit,  en  effet,  le  bien,  en  disant  qu'il  tend  sans 
cesse  à  se  donner  (diffusivum  sut),  donc  le  bien  suprême 
tend  à  se  communiquer  d'une  manière  infinie.  Mais  cette 
diffusion  souveraine  ne  peut  être  qu'actuelle  et  intrinsèque, 
substantielle  et  hypostalique,  naturelle,  libre  et  nécessaire, 
incessante  et  parfaite.  Si,  dans  le  bien  suprême,  il  n'y  avait 
pas  éternellement  une  production  actuelleet  consubstantielle, 
une  production  de  personne  égale  en  dignité  au  principe 
d'où  elle  sert  par  voie  de  génération  et  d'amour,  principe 
éternel  qui  coengendre  éternellement,  de  telle  sorte  que  la 
procession  s'opère  en  vertu  d'un  amour  réciproque  par 
voie  de  génération  et  de  spiration  et  dislingue  ainsi  les  trois 
personnes,  Père,  Fils  et  Saint-Esprit,  si  cette  production 
divine,  dis- je,  n'avait  lieu,  le  bien  suprême  ne  serait  pas, 
parce  qu'il  ne  se  communiquerait  que  d'une  manière  im- 
parfaite, vu  que  l'effusion  qui  a  lieu  dans  le  temps  en  fa- 
veur des  créatures  n'est  qu'un  point  en  comparaison  de 
l'immensité  de  la  bonté  éternelle.  On  ne  peut  concevoir  de 
plus  grande  effusion  que  celle  où  le  principe  qui  se  com- 
munique transmet  toute  sa  substance  et  sa  nature.  Et  le 
bien  suprême  cesserait  d'exister,  s'il  pouvait  être  ou  si  l'on 
pouvait  le  concevoir  dépourvu  de  celte  diffusion. 

Si  donc  vous  le  pouvez,  contemplez  du  regard  de  votre 


1.  Nouvelle  application  de  l'argument  ontologique,  fondée  sur 
l'idée  du  meilleur. 
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âme  celle  bonté  qui  est  l'acte  pur  d'un  principe  aimant 
souverainement  d'un  amour  gratuit  et  nécessaire  tout  en- 
semble, et  opérant  par  nature  et  par  amour  une  effusion 
de  lui-même  très  parfaite  qui  produit  le  Verbe,  expression 
de  toute  sa  pensée  et  don  qui  renferme  tous  les  dons.  Vous 
verrez,  en  considérant  cette  communication  suprême,  que 
la  Trinité,  qui  est  Père,  Fils  et  Saint-Esprit,  existe  néces- 
sairement. En  ces  personnes,  la  souveraine  bonté  produit 
nécessairement  une  communication  sans  limites  ;  cette  com- 
munication engendre  la  consubstantialité  absolue  ;  la  con- 
substantialité  produit  une  souveraine  ressemblance  ;  de  ces 
perfections  réunies  naissent  une  égalité  totale,  une  absolue 
coéternité,  une  inénarrable  intimité  par  laquelle  chaque 
Personne  est  dans  les  autres  d'une  manière  nécessaire  par 
une  indissoluble  circumincession  ;  chaque  Personne  opère 
avec  les  autres  par  une  unité  absolue  de  subsîance  et  d'ac- 
tivité, unité  qui  est  celle  de  la  bienheureuse  Trinité. 

Mais,  lorsque  vous  contemplez  ces  choses,  gardez-vous 
bien  de  penser  que  votre  intelligence  est  arrivée  à  com- 
prendre Celui  qui  est  incompréhensible,  car  il  vous  reste 
encore  à  considérer  dans  ces  divers  attributs  des  choses 
bien  propres  à  exciter  dans  votre  esprit  l'admiration  et 
l'étonnement.  Eu  cette  divine  Trinité,  l'union  la  plus  par- 
faite va  de  pair  avec  la  propriété  des  Personnes  ;  la  con- 
substantialité  absolue  avec  la  diversité,  la  ressemblance 
souveraine  avec  la  distinction  personnelle  ;  l'égalité  totale 
avec  la  hiérarchie  ;  la  coéternité  avec  la  procession  ;  la 
cointimité  absolue  avec  l'émission  des  Personnes. 

Qui  donc,  à  la  vue  de  merveilles  si  prodigieuses  ne  serait 
rempli  d'admiration?  Et,  cependant,  ces  merveilles,  nous 
comprenons  qu'elles  se  trouvent  1res  certainement  dans 
l'auguste  Trinité,  pour  peu  que  nous  considérions  sa  bonté 
surexcellente.  Si,  eu  effet,  il  y  a  en  elle  une  communication 
suprême  et  une  effusion  véritable,  il  faut  nécessairement 
qu'il  s'y  trouve  un  principe  et  quelque  chose  qui  en  soit  dis- 
tinct. Et,  comme  ce  qui  est  communiqué  l'est  tout  entier 
et  non  en  partie,  ce  principe  se  donne  nécessairement  tel 
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qu'il  est  en  lui-même  et  sans  réserve.  Et  ainsi  celui  qui 
produit  et  celui  qui  est  produit  se  distinguent  par  leurs 
propriétés  particulières  et  en  même  temps  resleut  essen- 
tiellement un. 

Eu  tant  que  leurs  propriétés  sont  distinctes,  il  faut  recon- 
naître dans  la  Trinité  les  attributs  des  Personnes,  leur  plu- 
ralité, leur  origine,  leur  subordination  relative,  non  au 
temps,  mais  à  l'origine,  leur  t-mission,  non  point  par  un 
changement  dans  l'espace,  mais  par  une  inspiration  gra- 
tuite, par  l'autorité  que  possède  celui  qui  produit  à  l'égard 
de  celui  qui  est  produit.  En  tant  que  les  Personnes  sont  une 
en  substance,  il  y  a  en  elles  unité  dans  l'essence,  dans  la 
bonté,  dans  l'éternité,  dans  l'existence  et  Pillimitation. 

Lorsque  vous  considérez  ces  merveilles  séparément  et  en 
elles-mêmes,  vous  contemplez  la  vérité  ;  mais  quand  vous 
les  considérez  dans  leur  rapport  mutuel,  vous  avez  de  quoi 
être  ravi  de  l'admiration  la  plus  profonde.  Si  donc  vous  dé- 
sirez par  cette  admiration  vous  élever  à  la  contemplation 
la  plus  sublime,  il  vous  faut  méditer  toutes  ces  choses  à  la 
fois.  C'est  ce  que  signifient  les  deux  Chérubins  qui  se  re- 
gardaient l'un  l'autre,  le  visage  tourné  vers  le  propitiatoire. 
Cette  position  qu'ils  avaient  n'était  point  sans  mystère  : 
elle  était  l'accomplissement  de  cette  parole  du  Seigneur  à 
S.  Jean  :  La  vie  éternelle  consiste  à  vous  connaître,  Vous, 
qui  êtes  le  seul  Dieu  véritable,  et  Jésus-Christ  que  vous  avez 
envoyé.  Car  nous  ne  devons  pas  admirer  seulement  en 
elles-mêmes  les  propriétés  de  l'essence  divine,  ou  les  Per- 
sonnes considérées  individuellement,  mais  aussi  les  envi- 
sager dans  leur  rapport  avec  l'union  ineffable  de  Dieu  et 
de  l'homme  en  la  personne  de  Jésus-Christ. 

Si  donc  vous  êtes  l'un  de  ces  Chérubins  occupés  à  con- 
templer l'essence  de  Dieu,  et  rempli  d'admiration  en  voyant 
que  l'être  divin  est  tout  à  la  fois  premier  et  dernier,  éternel 
et  très  actuel,  très  simple  et  très  grand,  présent  partout  et 
illimité,  souverainement  réel  et  toujours  immuable,  très 
parfait  et  n'ayant  rien  d'inutile,  ne  souffrant  aucune  dimi- 
nution, mais  immense  et  sans  limites,  souverainement  un  et 
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réunissant  en  lui  les  qualités  de  tous  les  êtres,  renfermant 
toutes  choses,  toute  vertu,  toute  vérité,  tout  bien  ;  si,  dis- je, 
vous  êtes  dans  cet  état  de  contemplation,  tournez  vos  regards 
vers  le  propitiatoire  et  soyez  dans  l'admiration,  en  voyant 
que  le  premier  principe  s'est  uni  avec  le  dernier,  Dieu  avec 
l'homme  formé  au  sixième  jour  de  la  création,  l'Eternel  avec 
une  créature  d'un  jour,  née  de  la  Vierge  en  la  plénitude  des 
temps  ;  le  très  simple  avec  celui  qui  est  essentiellement 
composé  ;  le  très  agissant  avec  celui  qui  est  passif  et  mortel; 
le  Dieu  très  parfait  et  immense  avec  celui  qui  est  faible  et 
petit;  enfin  l'Etre  souverainement  un  et  réunissant  toute 
qualité  avec  un  être  individuel,  composé,  distinct,  avec 
Jésus-Christ- Homme. 

Si,  maintenant,  vous  désirez  tenir  la  place  du  second  de 
ces  Chérubins,  contemplez  les  propriétés  des  Personnes  di- 
vines, considérez  avec  admiration  qu'elles  communiquent 
entre  elles  tout  en  restant  distinctes;  qu'elles  sont  consub- 
stantielles  tout  en  étant  plusieurs;  semblables,  bien  que  diffé- 
rentes; égales,  bien  que  subordonnées;  éternelles,  quoique 
produites;  intimes,  quoique  se  séparant,  puisque  le  Fils, 
a  été  envoyé  par  le  Père,  et  l'Esprit- Saint  par  le  Père  et 
le  Fils,  tout  en  restant,  cependant,  toujours  avec  eux  et  ne 
les  quittant  jamais.  Si  c'est  là  votre  contemplation,  tournez 
encore  vos  regards  sur  le  propitiatoire  et  admirez  comment 
en  J.-C.  se  trouvent  une  personne  unique,  trois  substances, 
deux  natures  ;  comment  il  y  a  unité  parfaite  de  consentement 
avec  pluralité  de  volontés;  comment  tout  annonce  Dieu  et 
l'homme  avec  des  propriétés  diverses  ;  comment  il  y  a  en 
lui  une  seule  adoration  avec  des  mtrites  différents,  une 
seule  glorification  suprême  avec  des  dignités  inégales;  une 
seule  domination  avec  des  puissances  dissemblables.  C'est 
dans  cette  considération  que  l'esprit  s'illumine  d'une  ma- 
nière parfaite,  alors  qu'il  contemple,  comme  au  sixième 
jour  de  la  création,  l'homme  formé  à  l'image  de  Dieu. 
L'image,  en  effet,  étant  la  reproduction  de  l'objet  qu'elle 
représente,  lorsque  notre  âme  fixe  ses  regards  sur  Jésus- 
Christ,  qui  est  par  nature  l'image  du  Dieu  invisible,  quand 
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elle  considère  notre  humanité  si  admirablement  exaltée  en 
lui,  si  ineffablement  unie  à  sa  personne,  quand  elle  voit  eu 
Lui,  le  premier  et  le  dernier,  le  plus  haut  et  le  plus  bas, 
le  centre  et  la  circonférence,  l'Alpha  et  l'Oméga,  la  cause 
et  l'effet,  le  Créateur  et  la  créature,  le  livre  écrit  au  dedans 
et  au  dehors,  elle  se  trouve  déjà  parvenue  à  une  contempla- 
tion parfaite.  Qu'elle  s'efforce  donc,  en  ce  sixième  degré 
comme  en  un  sixième  jour,  d'arriver  avec  l'aide  de  Dieu  à 
la  perfection  de  ses  divines  illuminations,  afin  qu'il  ne  lui 
reste  plus  qu'à  entrer  dans  le  jour  du  repos,  où  l'activité 
de  son  esprit  se  reposera  de  ses  œuvres  dans  la  joie  d'un 
saint  ravissement. 


CHAPITRE  VII 

Du  ravissement  spirituel  et  mystique  dans  lequel  notre 
esprit  trouve  sen  repos  et  notre  affection  passe  tout 
entière  en  Dieu. 


Nous  avons  parcouru  les  six  considérations  précédentes, 
comme  autant  de  degrés  qui  nous  conduisent  au  trône  du 
roi  Salomon  et  nous  font  arriver  à  la  paix.  Là,  comme  au 
milieu  d'une  Jérusalem  tout  intérieure,  l'homme  pacifique 
goûte  dans  le  calme  de  son  âme  les  douceurs  du  repos. 
Nous  avons  fixé  nos  regards  sur  les  six  ailes  du  Chérubin 
à  l'aide  desquelles  l'ùme  du  vrai  contemplatif,  éclairée  des 
splendeurs  de  la  divine  Sagesse,  peut  s'élever  au-dessus  de 
ce  monde  ;  nous  avens  suivi  successivement  les  six  premiers 
jours  de  la  création,  pendant  lesquels  notre  ame  s'est  livrée 
à  un  pieux  exercice,  afin  d'arriver  au  septième,  où  il  lui  sera 
permis  de  se  reposer.  Notre  esprit  a  contemplé  Dieu  hors 
de  nous  par  les  traces  et  dans  les  traces  qu'il  a  laissées  de 
son  action  ;  au  dedans  de  nous,  par  son  image  et  en  son 
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image,  au-dessus  de  nous  par  la  ressemblance  de  sa  divine 
lumière  qui  nous  éclaire  et  en  cette  lumière  elle-même,  au- 
tant qu'il  est  possibie  en  cette  vie  et  autant  que  le  permet- 
tent les  puissances  de  notre  âme.  Enfin,  au  sixième  degré, 
nous  sommes  arrivés  à  considérer  dans  le  principe  premier 
et  souverain,  en  Jésus-Christ  médiateur  entre  Dieu  et  les 
hommes,  des  merveilles  dont  les  choses  créées  ne  sauraient 
nous  donner  l'idée  et  qui  surpassent  la  pénétration  de  l'in- 
telligence humaine. 

Il  nous  resfe  maintenant  à  nous  élever  par  la  contempla- 
tion, non  seulement  au-dessus  du  monde  sensible,  mais 
encore  au-dessus  de  nous-mêmes;  et  pour  celte  élévation 
de  notre  âme  Jésus-Christ  est  la  voie,  il  est  la  porte,  il  est 
l'échelle,  il  est  le  char;  il  est  comme  le  propitiatoire  placé 
sur  l'arche  de  Dieu  et  le  mystère  autrefois  ignoré.  Celui 
donc  qui  tourne  entièrement  ses  regards  vers  ce  propitia- 
toire sacré,  celui  qui  par  la  foi,  l'espérance  et  la  charité, 
la  dévotion,  l'admiration,  l'allégresse,  le  souverain  respect, 
la  louange  et  la  jubilation  contemple  le  Seigneur  crucifié, 
celui-là,  dis-je,  fait  avec  lui  la  Pâque,  c'est-à-dire  le  pas- 
sage. Aidé  de  la  verge  de  la  croix  il  passe  la  Mer  Rouge, 
il  s'avance  de  l'Egypte  dans  le  désert.  Là  il  goûte  une 
manne  cachée,  il  se  repose  avec  Jésus-Christ  dans  le  tom- 
beau, il  est  comme  mort  aux  choses  du  dehors,  et,  autant 
qu'il  est  possible  en  cette  vie,  il  éprouve  en  lui-même  la 
vérité  de  cette  parole  adressée  par  Jésus  au  Larron  : 
((  Vous  serez  aujourd'hui  avec  moi  dans  le  Paradis, 
(Luc.  23). 

C'est  là  le  bonheur  dont  fut  comblé  le  bienheureux 
François,  lorsque,  dans  les  ravissements  de  sa  contempla- 
tion sur  la  montagne,  où  j'ai  conçu  en  mon  esprit  le  pré- 
sent traité,  un  Séraphin  lui  apparut  portant  six  ailes  et 
attaché  à  une  Croix,  selon  ce  que  moi  et  plusieurs  autres 
nous  avons  entendu  raconter  par  un  de  ses  compagnons  qui 
était  alors  avec  lui  en  ce  lieu  où  il  passa  tout  en  Dieu  par 
le  transport  de  sa  contemplation.  11  devint  ainsi  le  modèle 
du  parfait  contemplatif,  comme  il  l'avait  été  auparavant  de 
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l'homme  voué  à  la  vie  active.  Comme  un  autre  Jacob,  il  fut 
changé  en  Israël,  Dieu  voulant  ainsi  inviter,  plus  par  son 
exemple  que  pur  sa  parole,  les  hommes  vraiment  spiri- 
tuels à  tenter  un  pareil  passage  et  à  s'acheminer  vers  de 
tels  ravissements. 

Or,  ce  passage,  pour  éîre  parfait,  doit  laisser  derrière 
lui  toutes  les  opérations  de  l'intelligence,  transporter  en 
Dieu  et  transformer  en  lui  sans  réserve  toute  l'affection  de 
la  volonté1.  Faveur  mystérieuse  et  secrète,  connue  seule- 
ment de  celui  qui  la  reçoit  ;  reçue  seulement  par  celui  qui 
la  désire  et  qu'on  ne  saurait  désirer  que  si  le  feu  de 
l'Esprit-Saint,  que  Dieu  a  envoyé  sur  la  terre,  pénètre  l'âme 
jusqu'en  ses  intimes  profondeurs.  Et  voilà  pourquoi  l'Apô- 
tre nous  déclare  que  cette  sagesse  mystérieuse  a  été  révélée 
par  l'Esprit  Saint.  (I  Cor.  2). 

Puis  donc  que  la  nature  ne  peut  rien  et  la  science  que 
peu  de  chose  pour  conduire  là,  il  faut  peu  donner  aux 
recherches  et  beaucoup  à  l'onction,  peu  à  la  langue  et 
beaucoup  à  la  joie  intérieure,  peu  aux  paroles  et  à  l'écri- 
ture et  tout  au  don  de  Dieu,  à  l'Esprit-Saint;  peu  ou  rien  à 
la  créature,  mais  tout  à  la  substance  créatrice,  au  Père,  au 
Fils  et  au  Saint-Esprit,  et  s'écrier  avec  S.  Denis:  «  0  Tri- 
nité, élevée  au  dessus  de  toute  essence  et  divine  par  excel- 
lence, auteur  souverainement  bon  de  la  sagesse  chrétienne, 
dirigez-nous  vers  les  hauteurs  inconnues,  lumineuses  et 
sublimes  de  vos  enseignements  mystiques.  C'est  là  que  les 
mystères  nouveaux,  absolus,  permanents  et  immuables  de 
la  science  divine  se  découvrent  dans  les  ténèbres  resplen- 
dissantes d'un  silence  révélateur  des  choses  inconnues,  dans 
les  ténèbres  dont  l'obscurité  profonde  surpasse  en  éclat  ce 
qu'il  y  a  de  plus  lumineux,  éclaire  de  sa  lumière  et  remplit 
des  splendeurs  des  bienheureux  les  intelligences  qu'elle 
ravit  à  la  terre  ».  (Dyonisius  :  De  irnjslka  theol.,  c.  i). 

Ces  paroles  s'adressent  à  Dieu.  Disons  maintenant,  avec 
le  mô:i:e  Saint,  à  l'ami  pour  qui  nous  avons  écrit  ces  pages  : 

1,  Voir  i-lus  haut,  p.  231*  suiv. 
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«  Pour  vous,  ami,  affermissez -vous  dans  la  voie  des  con- 
templations mystiques;  pour  cela  laissez  de  côté  vos  sens 
et  les  opérations  intellectuelles,  les  choses  sensibles  et  les 
choses  invisibles,  ce  qui  est  comme  ce  qui  n'est  pas;  et 
élevez-vous  autant  que  vous  le  pourrez  à  ce  Dieu  que  vous 
ne  connaissez  pas  et  qui  est  au-dessus  de  toute  essence  et 
de  toute  science.  C'est  en  vous  séparant  et  en  vous  déli- 
vrant de  toutes  choses,  en  dérobant  entièrement,  sans  ré- 
serve, votre  âme  à  vous-même  et  à  tout  le  reste  que  vous 
monterez  vers  le  rayon  suressentiel  des  divines  ténèbres1.  » 

Maintenant,  si  vous  demandez  comment  tout  cela  se  fait, 
je  vous  répondrai  :  Interrogez  la  grâce  et  non  la  science, 
le  désir  et  non  l'intelligence,  les  gémissements  de  la  prière 
et  non  l'étude  des  livres,  l'Epoux  et  non  les  maîtres  de  la 
terre,  Dieu  et  non  l'homme,  l'obscurité  et  non  la  clarté,  non 
la  lumière  qui  brille,  mais  le  feu  qui  embrase  tout  de  ses 
ardeurs  et  transporte  en  Dieu  par  une  onction  qui  ravit  et 
une  affection  qui  dévore.  Ce  feu,  c'est  Dieu  lui-même,  et  le 
foyer  où  il  se  fait  sentir  est  la  sainte  Jérusalem.  C'est 
Jésus-Christ  qui  l'allume  par  l'ardeur  excessive  de  sa  Pas- 
sion, mais  celui-là  seul  en  ressent  les  atteintes  qui  s'écrie  : 
Mon  âme  a  désiré  s'élever  et  mes  ossements  ont  demandé  la 
mort.  (Job.  7).  Celui  qui  désire  une  telle  mort  peut  voir 
Dieu,  car  c'est  en  toute  vérité  qu'il  a  été  dit  :  ((  V homme  ne 
me  verra  pas  sans  mourir.  »  (Êxod.  53). 

Mourons  donc,  entrons  dans  les  ténèbres,  imposons  si- 
lence aux  sollicitudes,  aux  concupiscences,  aux  vains  fan- 
tômes de  la  terre  et  avec  Jésus  crucifié  passons  de  ce  monde 
à  notre  Père,  afin  qu'après  l'avcir  vu  nous  disions  avec 
l'apôtre  Philippe  :  «  Maintenant  il  nous  suffit  »  (Joan.  xiv); 
afin  qu'avec  S.  Paul  il  nous  soit  dit:  «  Ma  grâce  te  suffit  », 


1.  Cette  expression  de  ténèbres  se  retrouve  très  fréquemment 
dans  les  écrits  des  mystiques;  ils  veulent  dire  par  là  que  la  con- 
naissance que  l'âme  a  de  Dieu  dans  cet  état  surnaturel  est  con- 
fuse, obscure  et  consiste  plus  en  un  contact  immédiat  avec  le 
divin  qu'en  une  claire  vue  de  l'intelligence. 
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(II  Cor.  xii)  et  qu'avec  David  nous  entrions  dans  des  trans- 
ports de  joie  et  que  nous  nous  écriions  :  «  Ma  chair  et  mon 
cœur  ont  été  dans  la  défaillance.  0  Dieu  !  vous  êtes  le  Dieu 
de  mon  cœur  et  mon  partage  pour  V éternité.  Que  le  Sei- 
gneur soit  béni  éternellement  et  que  tout  son  temple  dise  : 
Qu'il  en  soit  ainsi!  Amen!  Amen!  »  (Ps.  58). 


00 
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TEXTES     LATINS 


«  Ut  igitur  vitae  ipsius  veritas  ad  posteros  transmittenda 
certius  mihi  coastaret  et  clarius,  adiens  locum  originis,  con- 
versationis  et  transitus  viri  sancti  cum  familiaribus  ejus  adhuc 
superviventibus  collationem  habui  diligentem  et  maxime  cum 
quibusdam  qui  sanctitatis  ejus  et  conscii  fuerunt  et  sectatores 
principui,  quibus  propter  cognitam  veritatem  fides  est  indu- 
bitabilis  adhibenda.  »  Prologus.  ad  Legendam  sancti  Francisco 
vin,  p.  505,  n°  4. 

2 

«  Sensus  enim  carnis  aut  deservit  intellectui  rationabiliter 
investiganti  aut  fideliter  credenti,  aut  intellectualiter  contem- 
planti;  contemplans  considérât  existentiam  rerum  actualem, 
credens  rerum  decursum  habitualem,  ratiocinans  rerum  prae- 
cellentiam  potentialem.  »  Itinerarium,  cap.  ni. 

3 

Ad  illud  quod  objicitur  quod  si  veritas  incommutabilis  est 
Deus,  quod  tune  veritas  principii  demonstrativi  esset  Deus  et 
quod  omnes  veritates  principii  demonstrativi  esset  Deus,  et 
quod  omnes  veritates  essent  unum  et  quod  deberent  adorari. 
—  Ad  héce  omnia  dicendum  quod  veritas  immutabilis  dicitur 
dupliciter,  scilicet  simpliciter  et  ex  suppositione.  Cum  autem 
dicitur  quod  veritas  incommutabilis  est  supra  mentem  et  Deus, 
hoc  intelligitur  de  veritate  quœ  est  incommutabilis  simplici- 
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ter.  Cum  autem  dicitur  de  veritate  principii  demonstrativi 
quod  est  incommutabilis,  si  veritas  illa  Dominât  quid  crea- 
tum, constat  quod  non  est  incommutabilis  simpliciter,  sed  ex 
suppositione,  quia  omnis  creatura  incipit  a  non  esse  et  est 
convertibilis  in  non  esse... 

Et  ideo  veritas  in  anima  habet  respectum  ad  duplicem  il- 
lam  veritatem,  sicut  médium  ad  duo  extrema,  ita  quod  ab  in- 
feriori  (a  re  creata)  recipit  certitudinem  secundum  quid.  » 
Quest.  disputata,  p.  19,  ad.  23.  — 

4 

«  Omne  immutabile  est  superius  mutabili;  sed  illud  quo 
certitudinaliter  cognoscitur  est  immutabile,  quia  verum  ne- 
cessarium;  sed  mens  nostra  est  mutabilis;  ergo  illud  quo  co- 
gnoscimus  est  supra  mentes  nostras;  sed  quod  est  supra 
mentes  nostras  non  est  nisi  Deus  et  veritas  seterna.  ergo...  » 
Quxstio  disjo.  p.  54.  —  Voici  le  même  argument  sous  une  au- 
tre forme  : 

«  Omne  creatum,  quantum  est  de  se,  est  comprehensibile, 
sed  leges  numerorum,  figurarum  et  demonstrationum,  cum 
augentur  in  inflnitum,  sunt  incomprehensibiles  ab  intellectu 
humano,  ergo  hujusmodi  leges,  cum  ab  humano  videntur  in- 
tellectu, necesse  est  quod  videantur  in  aliquo  quod  excedit 
omne  creatum  :  hujusmodi  actum  non  est  nisi  Deus  et  ratio 
sempiterna.  »  Ibid.,  p.  54,  n°  22. 


«  Sicut  Deus  est  causa  essendi,  ita  et  ratio  intelligendi  et 
ordo  vivendi  :  sed  Deus  sic  est  causa  essendi,  quod  nihil  po- 
test  ab  aliqua  causa  effici,  quin  ipse  se  ipso  et  seterna  sua  vir- 
tute  moveat  operantem  :  ergo  nihil  potest  intelligi  quin  ipse 
sua  aeterna  veritate  immédiate  illustret  intelligenfem.  »  Ibid., 
p.  55,  n°  24. 

Il  faut  citer  encore  ces  lignes  si  expressives  du  De  scientia 
Christi  quœst.  v,  concl.  p.  29b  : 

«  Ad  certitudinalem  cognitionem  non  sufficit  lacis  teterna  in- 
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fluentia  sine  sui  prsesentia,  pro  eo  quod  nihil  creatum  potest 
aninam  in  perfecta  certitudine  stabilire,  quousque  pertingat  ad 
veritatem  immutabilem  et  infallibilem  lucem.  Sic  est  intelli- 
gendum,  quod  ad  sapientialem  cognilionem  non  sufficit  illius 
lucis  seternse  prsesentia  sine  sui  influentia,  non  propter  defec- 
tum  ex  parte  sui,  sed  propter  defectum  ex  parte  nostri,  pro 
eo  quod  intelligent ia  creata  non  pertingit  ad  illam  foutalem 
sapientiam  nisi  sit  deiformis  cffecta  et  per  hoc  elevata  et  ha- 
bilitata  ;  elevata  supra  se  et  habilitata  in  se.  Ideo  necessarium 
est  quod  detur  aliquid  ei  veniens  desuper,  quod  tamen  sit  pro- 
portionale  ei  et  înhaerens,  hanc  autem  vocamus  lucis  aeternae 
influentiam.  Et  quia  aninam  ad  sapientiam  habilitât,  vocatur 
sapientia  creata.  Quia  tamen  ipsa  influentia  non  habilitât  ac 
élevât  nisi  continuetur  cum  luce  seterna  tanquam  cum  princi- 
pio  movente  et  ratione  dirigente  et  fine  quietante  ;  ideo  non 
sortitur  rationem  sapientiee  ex  se,  sed  ratione  ejus  a  quo  fluit, 
secundum  quod  dirigit  et  ad  hoc  ducit,  et  hœc  est  spientia 
increata.  » 


«  Quod  ad  cerlitudinalem  cognitionemconcurrit  lucis  œternae 
evidentia  tanquam  ratio  cognoscendi  tota  et  sola,  et  haec  intel- 
ligentia  est  minus  recta,  pro  eo  quod  secundum  hoc  nulla  esset 
rerum  cognitio  nisi  in  Verbo  et  tune  non  differret  cognitio  viae 
a  cognitione  patriae,  nec  cognitio  in  Verbo  a  cognitione  in 
proprio  génère,,  nec  cognitio  scientiae  a  cognitione  sapientiœ.  » 
Quœst.  disp.}  p.  62.  —  Voir  la  même  pensée  exprimée  pres- 
que dans  les  mômes  termes.,  Ibid.  Sermo  ineditus,  p.  80. 

8 

«  Ratio  seterna  movet  ad  cognoscendum...  non  specialiter  de 
se,  sed  generaliter  in  statu  vise  et  ideo  non  sequitur  quod  ipsa 
sit  nata  nobis  secundum  se,  sed  prout  relucet  in  principiis  et 
in  sua  generalitate.  »  Quœst.  disput.,  p.  67,  ad.  16. 


Voir  aussi  Sermo  ineditus,  p.   80  :  «   Quod  autem   dicatur 
[Deus]  ratio  intelligendi,  sane  intelligendum  est  non  quia  ait 
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intelligendi  ratio  sola,  nec  nuda,  nec  tota.  Si  esset  ratio  sola, 
non  differret  cognitio  scientiae  a  cognitione  sapientiae,  nec 
cognitio  in  Verbo  a  cognitione  in  proprio  génère.  Si  esset 
nuda..  non  differret  cognitio  viae  a  cognitione  patriae..  Si  es- 
set tota,  non  indigeremus  specie  et  receptione  ad  cognosendas 
res,  quod  manifeste  videmus  esse  falsum,  quia  amittentes 
unum  sensum,  necesse  habemus  amittere  unam  scientiam. 
Unde  licet  anima...  connexa  sit  legibus  aeternis,  quia  aliquo 
modo  illud  lumen  atlingit  secundum  supernam  aciem  intel- 
lectus  agentis  et  superiorem  portionem  rationis,  indubitanter 
tamen  verum  est,  secundum  quod  dicit  Philosophus,  cogni- 
tionem  generari  in  nobis  via  sensus,  mémorise  et  experien- 
tiae  :  ex  quibus  colligitur  universale  in  nobis  quod  est  prin- 
cipium  artis  et  scientiae.  » 

10 

Sent.  II,  d.  xxv,  p.  i,  a.  i,  q.  n.  «  Loquendo  autem  de  dis- 
tinctione  potentiarum  secundum  rem,  sic  liberum  arbitrium 
non  dicit  potentiam  diversam  vel  distinctam  a  ratione  et  vo- 
luntate,  pro  eo  quod  potentiae  animse  rationalis  sufficienter 
dividuntur  per  cognitivam  et  motivam  et  omnes  actus  animae 
per  bas  potentias  exerceri  possunt.  » 

11 

«  Quoniam  igitur  liberum  arbitrium,  secundum  propriam 
suam  assignationem,  facultas  voluntatis  et  rationis  recte  esse 
dicitur,  hinc  est  quod  liberum  arbitrium  principaliter  dicit 
habitum,  et  complectitur  rationem  et  voluntatem,  non  tan- 
quam  una  potentia  ex  eis  constituta,  sed  tanquam  unus  habi- 
tus,  qui  quidem  dicitur  facultas  et  dominium  :  qui  consurgit 
ex  conjunctione  utriusque,  et  potens  est  super  actus  utriusque 
potentise  per  se  et  in  se  considérât*.  »  (Ibid.). 

12 

«  Quia  illud  in  quo  res  inchoatur,  se  babet  per  modum  ma- 
terialis;  illud  in  quo  consummatur,  se  habet  per  modum  for- 
malis,  et  adjectivum  respectu  substantivi  se  habet  per  modum 
informantis  :  ideo  in  nominatione  illius  potestatis,  nomen  res- 
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pondens  ralioni  significatur  substantive;  Domen  vero  respon- 
dens  voluntati  significatur  adjective  :  et  propter  hoc  magis 
vocatur  ista  facultas  liberum  arbitrium  quam  arbitraria  liber- 
tas.  »  Ibid.f  concl. 

13 

«  Ad  illud  quod  objicitur  quod  credere  sine  ratione  est  vi- 
tuperabile,  dicendum  quod  illud  verum  est  ubi  auctoritas  non 
supplet  locum  rationis;  ubi  vero  auctoritas  supplet  locum  ra- 
tionis, non  est  vituperabile  sed  commendabile.  Sic  autem  est 
in  fide,  quoniam  etsi  non  adsit  intellectui  ipsius  credentis  ratio, 
propter  quam  debeat  veritati  assentire,  adest  tamen  summse 
veritatis  auctoritas,  quœ  cordi  suo  suadet,  quam  etiam  sum- 
mam  veritatem  scimus  mentiri  non  posse  :  et  ideo  impium  est 
ei  non  credere.  »  Sent.  III,  d.  xxm,  a.  1,  q.  n,  concl.,  ad.  3. 

14 

«  Uespondeo  dicendum  quod  Deus  in  se,  tanquam  summa 
lux,  est  summe  cognoscibilis,  et  tanquam  lux  summe  intel- 
lectum  nostrum  complens,  (quantum  est  de  se)  esset  summe 
cognoscibilis  etiam  nobis,  nisi  esset  aliquis  defectus  a  parte 
virtutis  cognosceniis,  qui  quidem  non  tollitur  perfecte  nisi  per 
deiformitatem  gloriœ.  »  Sent.  I,  d.  ni,  p.  i,  q.  i,  concl. 

15 

«  Ad  illud  quod  objicitur  de  ratione  Anselmi  de  insula,  qua 
nulla  melior  vel  major  cogitari  potest,  dicendum  quod  non  est 
simile:  quia  cum  dico  ens,  quo  nihil  majus  cogitari  potest, 
hic  nulla  est  repugnantia  inter  subjectum  et  implicationem,  et 
ideo  rationabiliter  potest  cogitari.  Sed  cum  dico  insulam  qua 
nulla  potest  melior  cogitari,  hic  est  repugnantia  inter  subjec- 
tum et  implicationem.  Insula  enim  dicit  ens  defectivum,  im- 
plicatio  vero  est  entis  perfectissimi  et  ideo,  quia  ibi  est  oppo- 
sitio  in  adjecto,  irrationabiliter  cogitatur,  et  intellectus  sibi 
ipse  in  cogitando  répugnât;  et  ideo  non  est  mirum  si  non  po- 
test inferri  quod  istud  quod  cogitatur  sit  extra  in  re;  secus 
autem  est  in  ente  vol  in  Deo,  cui  non  répugnât  talis  implica- 
tio.   »  Concl.  0.  —  cf.  Sent.  I,  d.  vnr,  p.  i,  a.   i,  q.  2.  Schol. 
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16 

Sent.  I,  d.  il,  q.  i,  concl.  «  Dicendum  quod  impossibile  est 
plures  deos  esse;  et  si  recte  accipiatur  significatio  hujus  no- 
minis  Deus  non  solum  est  impossibile,  sed  etiam  non  intelli- 
gible. Deus  enim  dicit  simpliciter  summum  et  in  re  et  in 
opinione  cogitantis  :  quia  inre,  ideo  omnia  ab  ipso,  et  in  ipso, 
et  ad  ipsum,  et  in  ipso  omnino  est  status;  ideo  impossibile 
est  intelligere,  salvo  hoc  intellectu,  quod  aliquid  sibi  parifi- 
eetur  aliud  ab  ipso.  Item  nihil  majus  Deo  cogitari  potest,  nec 
etiam  œquale  quia  summum  in  opinione  :  ideo  impossibile  et 
non  intelligibile  est  ponere  plures  deos.  » 

17 

Sent.  1,  d.  xxxv,  a.  i,  q.  i,  concl.  :  «  Aliter  in  nobis  et  ali- 
ter in  Deo.  In  nobis  quidem  ratio  cognoscendi  est  similitudo, 
eognitum  est  veritas;  nam  in  nobis  est  similitudo  accepta  et 
impressa  ab  extrinseco,  propter  hoc  quod  intellectus  noster 
respectu  cogniti  est  passibilis  et  non  actus  purus,  ideo  fit  in 
actu  per  aliquid  cogniti  quod  est  similitudo  ejus.  In  Deo  au- 
tem  est  e  converso,  quia  ratio  cognoscendi  est  ipsa  veritas,  et 
eognitum  est  similitudo  veritatis,  scilicet  ipsa  creatura.  » 

18 

«  Si  tu  dicas  quod  non  sunt  pertransita,  quia  nulla  fuit 
prima,  aut  quod  etiam  bene  possunt  pertransiri  in  tempore 
infinito,  per  hoc  non  évades.  Quaero  enim  a  te  utrum  aliqua 
revolutio  processerit  hodiernam  in  infinitum.  Si  nulla,  ergo 
omnes  finitse  distant  ab  hac  :  ergo  sunt  omnes  finita3  :  ergo 
habent  principium.  Si  aliqua  in  iofinitum  distat,  quœro  de 
revolutione  qua3  immédiate  sequitur  illam,  utrum  distat  in 
infinitum  :  si  non,  ergo  nec  illa  distat,  quoniam  finita  dis- 
tantia  est  inter  utramque;  si  vero  distat  in  infinitum,  simili - 
ter  qusero  de  tertia,  et  quarta  et  sic  in  infinitum  :  ergo  non 
magis  distat  ab  hac  una  quam  ab  alia  :  ergo  una  non  est  ante 
aliam  :  ergo  omnes  sunt  simul.  »  —  Sent.  Il,  dist.  i,  p.  i, 
a.  i,  q.  ii. 
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19 

Sent.  IL,  dist.  i,  p.  i,  a.  i,  q.  il.  «  Ponere  mundum  seter - 
num,  praîsupposita  aHernitate  materiae,  rationabile  videtur  et 
intelligibile.  »  —  «  Necesse  [est]  ad  vitandam  contradictio- 
nem,  ponere  mundum  aut  esse  factum  ex  tempore  aut  non 
esse  t'actum  ex  nihilo.  »  —  «  Ponere  mundum  «vternum  esse, 
sive  œternaliter  produclum,  ponendo  res  omnes  ex  nihilo  pro- 
ductas,  omnino  est  contra  veritatem  et  rationem...  hoc  enim 
implicat  in  se  manifestain  contradictionem.  »  Ibid.  Goncl. 

20 

«  Posilio  recta  est  quod  multitudo  in  rcbus  est  a  principio 
uno,  quia  est  primum  principium  unice  unum.  Qui  enim  est 
principium  simpliciter  primum,  idea  fsecundum  et  potens  est 
fœcunditate  infinita  et  immensa  ».  Sent.  H,  d.  i,  p.  i,  a.  n,  q.  il. 

21 

Sent.  IV,  dist.  n,  q.  i,  a.  4,  ad.  i.  «  Ad  primum  ergo  dicen- 
dum  quod  in  creatura  differt  essentia  sua  et  esse  suum,  nec 
habet  essentia  esse  nisi  propter  comparationem  ad  habentem 
essentiam  :  et  ideo  quando  essentia  creata  communicatur, 
communicaturtantum  secundum  rationem  suam  et  non  secun- 
dum  esse,  quia  secundum  illud  esse  non  est  nisi  in  uno  tan- 
tum  habente.  Divina  autem  essentia  est  idem  quod  suum  esse, 
et  ideo  quando  communicatur  essentia,  communicatur  etiam 
esse.  Unde  essentia  non  tantum  est  una  secundum  rationem,  sed 
secundum  esse  ;  et  propter  hoc  potest  esse  una  numéro  in  plu- 
ribus  supposais.  »  —  Ibid.,  a.  i,  arg.  sed.  contra  3.  et  ult  : 
Ejus  in  quo  non  diiïert  suum  esse  et  sua  quidditas  non  potest 
participait quidditaa  sua  sive  essentia  nisi  et  esse  participetur. 
Sed  quandocumque  dividitur  essentia  alicujus  per  participatio- 
nern,  participatur  essentia  eadern  secundum  rationem  et  non 
secundum  idem  esse.  Ergo  impossibile  est  ejus  in  quo  non 
differt  essentia  et  esse,  essentialem  participalionein  dividi  vel 
multiplicari.  Taie  autem  est  Deus,  etc.. 
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22 

Sent.  II,  d.  xvii,  a.  n,  c.  «  Quidam  enim  dixerunt  nullam 
animam  nec  ralionalem,  nec  brutalem,  habere  materiam, 
quia  spiritus  sunt  simplices;  animam  tamen  rationalem  dixe- 
runt habere  compositionem  ex  quo  est  et  quod  est,  quia  ipss 
est  hoc  aliquid  et  nata  est  per  se  et  in  se  subsistere.  Sed  cura 
planum  sit  animam  rationalem  pati  posse  et  agere,  et  mutar 
ab  una  proprietate  in  aliam  et  in  seipsa  subsistere,  non  vide 
fur  quod  illud  sufficiat  dicere  quod  in  ea  sit  tantum  composi- 
tio  ex  quo  est  et  quod  est,  nisi  addatur  in  ea  esse  compositk 
materise  et  formœ.  » 


23 

Sent.  II,  dist.  m,  p.  i,  a.  i,  q.  i,  fund.  3  :  «  Si  dicas  quod 
materia  vocatur  ipsa  hypotasis  sive  ipsum  quod  est,  tune  quœn 
a  te  de  hypostasi  '  aut  addit  aliquid  super  essentiam  et  for 
mam  aut  nihil  :  si  nihil  addit,  ergo  non  contrahit;  ergo  sicu 
ipsum  universale  est  natum  semper  esse  et  ubique,  sic  ipsî 
hypostasis,  sicut  patet  in  divinis,  quia  persona  non  addit  su- 
per essentiam,  est  ubique  et  immensa  sicut  essentia.  Ergo 
cum  hypostasis  angeli  sit  finita  et  arctata  et  limitata,  et  il* 
hic  et  nunc,  necessario  oportet  quod  ultra  formam  adda 
aliquid  arctans  substantiale  sibi  :  hoc  autem  non  potest  ess< 
nisi  maleria.  » 


24 

Sent.  II,  xvii,  a.  i,  q.  n.  «  Licet  anima  rationalis  composi 
tionem  habeat  ex  materia  et  forma,  appetitum  tamen  habet  a< 
perficiendam  corporalem  materiam  :  sicut  corpus  organicun 
ex  materia  et  forma  compositum  est,  et  tamen  habet  appeti- 
tum ad  suscipiendam  animam.  »  Gomme  nous  le  disons  dans 
le  texte,  le  corps  n'est  pas  précisément  la  matière  de  l'âme,  i 
joue  seulement  à  son  égard  le  rôle  de  matière  :  «  Ubi  est  es- 
sentiarum  diversitas,  si  una  est  in  altéra,  oportet  quod  uni 
sit  aliquo  modo  materialis  alteri.  »  Sent.  I,  dist.  xix,  p.  i 
a.  i,  q.  iv,  concî.,  ad.  3. 
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25 

Sent.  II,  dist.  xvn,  a.  i,  q.  m,  concl.,  ad.  4  :  «  Anima  de- 
pendet  a  corpore  per  appetitus  sui  inclinationcm  quam  habet 
ad  ipsum  sicut  forma  ad  materiam  propriam.  »  Ibid.,  ad.  5  : 
«  (Anima  et  corpus)  quorum  utrumque  ab  altero  dependel.  » 
—  Aussi  le  corps  humain  est  le  plus  noble  de  tous  les  corps, 
parce  que  l'harmonie  qui  règne  en  lui  est  aussi  parfaite  que 
possible.  —  Sent.  Il,  dist.  xyii,  a.  n,  q.  il,  concl.  «  In  cor- 
pore  humano  major  est  harmonia  quam  in  aliquo  corpore 
mixto.  »  Ibid,  q.  ni,  concl.,  in  medio  :  «  Nobilior  débet  esse 
in  ejus  (hominis)  corpore  proportio  et  harmonia  miscibilium 
secundum  quod  disponitur  ad  nobiliorem  formam.  » 

26 

Sent.  II,  dist.  vu,  p.  u,  a.  n,  q.  i,  concl.,  ad.  6.  «  Forma? 
sunt  in  potentia  materiœ,  non  solum  in  qua  et  a  qua  aliquo 
modo,  sed  etiam  ex  qua  et  hoc  non  quia  essentia  materiae  sit 
ex  qua  res  producitur,  sed  quia  in  ipsa  materia  aliquid  est 
concrealum,  ex  quo  agens,  dum  agit  in  ipsum,  educit  formam, 
non,  iuquam,  ex  illo  taaquam  ex  aliquo  quod  sit  tanquam  ali- 
qua  pars  rci  producendœ,  sed  quia  illud  potest  esse  forma  et 
fit  forma  sicut  globus  rosae  fit  rosa.  » 

27 

Sent.  II,  dist.  xv,  a.  i,  q.  i,  concl.,  ad.  2  :  «  Est  quoedam 
potentia  spiritualis  iudita  a  creatore  ipsi  materia?  corporali,  et 
ei  innitens,  et  ab  ea  dependens...  Ibid.,  a.  3  :  ad  illud  quod 
objicitur  quod  natura  posset  eam  educere,  dicendum  quod 
falsum  est,  quia  antequam  praeciperet  Dominus  aquis  et  dice- 
ret  :  Producant  aqux,  etc.;  aut  seminarium  (l'ensemble  des 
rationes  séminales)  illud  non  eral,  aut  si  erat,  non  erat  in 
tanta  virtute  quod  posset  ad  perfectionem  venire  :  non  enim 
potest  creatura  quidquam  nisi  secundum  statum  ac  praecep- 
tum  sibi  datum  a  creatore...  Ibid.,  concl.,  opin.  4.  :  Forma? 
sunt  geoerabiles  et  incorruptibles  per  naturam,  et  ideo  non 
ex  nihilo  producuntur,  sed  est  aliqua  potentia  activa  in  mate- 
ria, ex  qua  fiunt  lanquam  ex  seminario. 
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28 


Sent.  II,  dist.  vu,  p.  n,  dub.  ni.  «  Quaedam  est  virtus  quae 
in  productione  rerum  solum  operatur  exterius;  quaedam  quae 
perfecte  operatur  interius;  quaedam  partim  interius,  partim 
exterius  :  Virtus  artificis  solum  operatur  exterius,  amovendo, 
sive  jungendo  et  applicando  unam  materiam  cum  alia.  Virtus 
Dei  operatur  perfecte  interius,  quia  ipse  primordialia,  quae 
sunt  intima,  producit  semiDa.  Virtus  vero  quae  est  partim  in- 
terius, partira  exterius,  est  virtus  naturae,  quae  extrinsecus  est 
respectu  rationum  seminalium,  sed  interius  respectu  produ- 
cendorum  ex  ipsis...  Natura  essentiam  formée...  non  producit 
sed  productam  a  Deo  supponit;  ipsam  tamen  adjuvando  ad 
actum  perfectum  adducit.  Solus  igitur  ille  potest  illas  sémina- 
les rationes  producere  qui  potest  creare  :  quoniam  ipsae  non 
sunt  ex  aliis,  sed  'ex  nihilo,  et  ex  ipsis  fiunt  omnia  quae  na- 
turaliter  producuntur.  » 

29 

Dans  la  Cosmologie  de  S.  Bonaventure  nous  aurions  encore 
bien  des  points  à  relever,  mais  il  faut  savoir  se  borner  ;  qu'il 
nous  suffise  d'avoir  présenté  au  lecteur  les  grandes  lignes  de 
sa  théorie.  Cependant,  pour  la  commodité  des  recherches, 
nous  indiquerons  ici  quelques-uns  de  ces  points  : 

Au  Deus  ad  gloriam  sui  vel  ad  rerum  utilitatem  res  ipsas 
produxerit.  (Sent.  II,  dist.  i,  p.  n,  a.  i,  q.  i).  An  aevum  pro- 
cédât aliquo  modo  tempus.  (Sent.  II,  dist.  n,  p.  i,  a.  n,  q.  i, 
q.  2).  An  spirituales  et  materiales  substantiae  simul  creatae 
sunt.  (Ibid.,  q.  3).  An  materia  prima  producta  sit  in  die  vel 
ante  omnem  diem.  (Sent.  H,  dist.  xn,  a.  n,  q.  n).  An  ali- 
cubi  habuerit  situm.  (Ibid.,  q.  in).  An  lux  primo  die  facta 
fuerit  corporalis  vel  spiritualis.  (II,  dist.  xm,  a.  i,  q.  i). 
An  lux  sit  corpus  vel  forma  corporis.  (Ibid.,  a.  n,  q.  i).  An 
lumen  qui  exit  a  corpore  luminoso  sit  corpus.  (Ibid.,  a.  m, 
q.  i,  2).  An  firmamentum  sit  idem  cum  igneo  elemento. 
(Sent.  II,  dist.  xiv,  p.  i,  a.  i,  q.  n).  An  cœlum  sit  figurae  or- 
Licularis.  (Ibid.,  a.  ir,  q.  i).  An  in  luminaribus  diversis  sit 
diversitas  perfectionum.  (Ibid.,  p.  n,  a.  n,  q.  i).  An  corpora 
irrationalium  sint  compositaex  elementis.  (Sent.  H,  dist.  xv, 
a.  i,  q.  n,  q.  ni).  Utrum  corpus  Adae  produci  debuerit  de  natura 
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pure  cœlesti.  (Sent.  II,  dist.  xvn,  a.  n,  q.  i,  q.  n,  q.  m). 
De  formatione  corporis  mulicris.  [Sent.  II,  dist.  xvm,  a.  i, 
q.  i,  q.  n,  q.  m).  Utrum  in  statu  innocentiœ  fuisset  sexuum 
commixtio.    (Sent.  II,  dist.    xx,  a.  I,  q.    i,  q.   il,  q.  ni,  q.  iv, 

q.  v,  q.  vi). 

30 

Sent.  III,  dist.  i,  a.  i,  q.  i,  concl.  «  Persona  Filii  Dei  quœ 
non  erat  hypostasis  humanee  naturce  in  actu,  habet  ejus  esse 
hypostasis  absque  aliqua  sui  mutatione  vel  innovatione,  sola 
facta  mutatione  ex  parte  naturae  assumptae.  »  —  «  Deus  cum 
est  in  creatura  rationali  per  unionem,  non  dependet  ex  ipsa, 
sed  potius  e  converso  rationalis  creatura  dependet  ex  hypostasi 
divina  et  habet  sustentificari  in  illa,  sicut  natura  sustentatur 
in  persona.  » 

31 

«  Unio  dicit  conjunctionem  duorum  in  tertio,  sive  uniantur 
ad  constitutionem  tertii,  sive  non;  compositio  vero  dicit  con- 
junctionem aliquorum,  ita  quod  veniunt  ad  constitutionem 
tertii  et  omne  taie  aliquo  modo  est  materiale  respectu  alte- 
rius.  Et  ideo  compositio  semper  importât  imperfectioncm  in 
componentibus,  unio  vero  non.  »  Sent.  III,  dist.  i,  a.  i,  q.  i, 
concl.  2. 

32 

Sent.  III,  dist.  i,  a.  i,  q.  i,  concl.  5.  «  Secundum  rationem 
inclinationis  et  ordinis  »  etibid.,  4  :  «  Talis  est  convenientia 
quse  est  inter  creaturam  rationalem  et  Deum^,  pro  eo  quod  na- 
tura rationalis,  eo  ipso  quod  est  imago  Dei,  nata  est  ordinari 
ad  ipsum  immédiate.  » 

33 

«  Quis  autem  horum  (videndi  modorum)  alteri  prseponendus 
»  sit,  difficile  est  videre,  pro  eo  quod  uterque  modus  catholicus 
»  est  et  a  viris  catholicis  sustinetur.  Uterque  eliam  modus 
»  excilat  animam  ad  devotionem  secundum  diversas  conside- 
»  rationes.  »  Sent.  111,  dist.    i,  a.  ir,  q.  n,  concl.,  epin.  2.  » 
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34 

Sent.  III,  dist.  r,  a.  i,  q.  n,  concl.  :  Una  divinarum  perso- 
narum  sine  altéra  naturse  humanae  potest  uniri,  cum  ibi  non 
modo  sit  habitudo  causœ  quoad  efficientiam,  sed  suppositi 
quoad  sustentationem.  »  Mais  il  était  tout  à  fait  impossible 
que  deux  des  personnes  de  la  Trinité  s'unissent  ensemble  à  la 
nature  humaine  et  la  raison  théologique  en  est  claire  :  «  Si 
personae  plures  unirentur  uni  et  eidem  naturœ,  aut  ergo  in 
unitate  essentise,  aut  in  unitate  suppositi  :  in  unitate  essentiae 
non,  quia  impossibile  est  creatorem  et  creaturam  convenire 
in  una  essentia;  in  unitale  personae  non,  quia  très  personae  in 
persona  non  conveniunt,  sed  distinguuntur  personaliter,  ergo 
videtur  quod  nullo  modo  plures  personae  possunt  unum  homi- 
nem  accipere.  »  cf,  dist.  i,  a.  i,  q.  m,  fund.  2. 

35 

«  Necesse  fuit  ponere  in  Christo  gratiam  ipsam  santifican- 
tem  et  confirmantem  quam  vocamus  gratiam  singularis  per- 
sonae. »  Breviloq.  pars,  iv,  cap.  Y,  p.  245. 

36 

«  Quoniam  ad  ipsum  accedere  est  per  fidem  vel  per  fidei 
sacramentum,  et  fides  Ghristi  eadem  est  in  prseteritis,  in  prae- 
sentibus  et  in  futuris  :  ideo  ratio  influendi  in  Christo  ponitur 
respectu  omnium  tam  praeteritorum,  quam  praesentium  quam 
etiam  futurorum  in  Ghristum  credentium  et  in  Christo  rena- 
torum,  quia  per  fidem  copulantur  Christo  et  per  gratiam  in- 
fluentem  fiunt  membra  Christi  et  templa  Spiritus  Sancti... 
Quod  sicut  distantia  locorum  non  dividitur  sic  nec  diuturnitate 
temporum  separatur,  ac  per  hoc  omaes  justi,  ubicumque  sint 
et  quandocumque  fuerint,  unum  efficiunt  corpus  Christi  mys- 
ticum.  »  Breviloq.  pars,  iv,  cap.  v.  p.  246  a. 

37 

«  Necesse  est  Verbum  incarnatum  esse  plénum  gratiaa  et 
veritatis,  itae  quod  de  plenitudine  ejus  accipere  valeant  uni- 
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versi  justi,  sicut  universa  membra  a  capite  recipiuat  influen- 
tiam  motus  et  sensus.  Et  propter  hoc  vocatur  haec  gratia  ca- 
pitis.  »  Breviloq.  p.  iv,  cap.  v,  cap.  v,  p,  246  a. 

38 

Sent.  I,  dist.  xxxn,  art.  i,  q.  r.  «  Sicut  se  habet  verbum  ad 
dicere,  sic  araor  ad  diligere  ;  sed  Pater  verbo  suo,  quod  ab 
ipso  procedit,  seipsum  dicit;  ergo  Pater  et  Filius  amore,  qui  ab 
ipsis  procedit,  seipsos  diligunt.  Item,  sicut  Filius  non  potest 
produci  nisi  generando,  sic  nec  amor  nisi  diligendo  :  ergo 
Pater  et  Filius  diligendo  se  producunt  Spiritum  Sanctum  qui 
est  amor  personalis.  » 

39 

«  Diligere  actum  importât  counectendi  sive  concordandi  et 
spiraudi,  et  ralione  actus  connectendi  dicitur  :  Pater  et  Filius 
diligunt  se  Spiritu  Sancto,  hoc  est,  invicem  concordando,  spi- 
rant  Spiritum  Sanctum  vel  spirando  Spiritum  Sanctum  invi- 
cem connectuntur.  »  Cf.  Sent.  J,  dist.  x,  art.  i,  quest.  i, 
concl.  «  Dileclio  in  divinis  potest  accipi  et  accipitur  necessa- 
rio  essentialiter,  notionaliter  et  personnaliter  :  essentialiter, 
quia  quilibet  diligit  se  ;  notionaliter  vero,  quia  Pater  et  Filius 
concordant  in  spirando  Spiritum  Sanctum,  quoe  concordia  amor 
sive  dilectio  est;  personaliter  vero,  quia  ille,  qui  producitur, 
per  modum  perfectoe  libéra litatis,  non  potest  esse  nisi  amor 
sive  dilectio.  » 

40 

Sent.  I,  dist.  xi,  a.  i,  q.  i.  «  Cognitio  autem  hujus  articuli 
fundamonlim  hahel  a  Scriptura,  profectum  vel  incrementum 
a  ratione,  sed  conservationem  a  revelatione.  In  Scripturse 
auctorilaie  Grœci  et  Latini  conveniunt,  quae  dicit  Spiritum 
Sanctum  esse  Filii  et  mitti  a  Filio;  sed  in  ratione  et  revela- 
tione diflerunt.  Nam  cum  Scriptura  dicat  Spiritum  Sanctum 
procedere,  Graeci  ad  intelligendum  usi  sunt  alio  modo  et  alia 
simililudine  processionis,  alio  modo  Latini.  Nam  cum  proces- 
sio  dicatur  in  crcaturis  motus  localis  al)  alio  in  alium  et  dica- 
tur  mol  us  causalis  ex  alio  in  alium,  Graeci  intcllexerunt  pro- 
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cessionem  primo  modo...  Latini  vero  secundo  modo,  et  in 
hoc  melius  intellexerunt  Lalini  quam  Graeci,  quia  comparave- 
runt  processionem  rcternam  processioni  magis  spirituali,  et 
ideo  magis  spirituali  comparaverunt  et  sic  melius,  »  etc. 
Sent.  I,  dist.  xi,  a.  i,  q.  i,  concl.  Toute  cette  conclusion  est 
à  lire . 


41 

Tout  ce  que  nous  venons  de  dire  des  rapports  de  la  grâce 
et  du  libre  arbitre  doit  s'entendre  de  l'homme  déchu,  post 
lapsum.  S.  Bonaventure  se  demande  aussi  quel  fut  à  cet  égard 
la  condition  de  l'homme  innocent  ou  dans  l'état  de  nature,  et 
il  établit  les  points  de  doctrine  suivants  : 

Homo  in  statu  innocentise  sine  gratia  non  erat  spécial!  ac- 
ceptatione  acceptus  Deo;  sed  tantum  generali,  qua  omnis 
creatura  Deo  accepta  est.  Sent.  II,  dist.  xxix.  a.  i,  q.  i.  Homo 
in  statu  naturœ  institutge  non  poterat  sine  gratia  operari  opus 
meritorium  de  condigno  propter  conditionem  retribuentis  et 
rétributions,  licet  nunc  illius  sit  magis  indigens  propter  con- 
ditionem operantis  et  operis  meritorie.  (lbid.,  q.  n). 

Homo  in  statu  innocentiae  habuit  gratiam  gratum  facien- 
tem,  qua  et  malo  posset  resistere  et  in  bono  proficere.  (Ibid., 
a.  ii,  q.  i). 

Homo  in  statu  innocentise  creatus,  prius  naturalibus  donis 
fuit  prœditus,  posterius  vero  gratuitis  honestatus,  sic  requi- 
rente  et  disponente  sapientia,  bonitate  et  divina  justitia. 
(a.  ii,  q.  ii). 

Dona  gratis  data  in  homine  ante  lapsum  et  post  lapsum  se 
habent  sicut  excedentia  et  excessa;  gratum  facientia  vero 
œqualia  sunt,  si  perfectionem  dicant.  (a.  m,  q.  i). 

Homo  in  communi,  post  lapsum  ci'ficaciora  gratuita  habuit, 
ratione  tum  difficultatis  tum  majoris  charitatis,  licet  opposi- 
tum  sit  ratione  promptitudinis  voluntatis.  fa.  ni,  q.  n). 


42 

Aussi,  si  l'Ecriture  ne  parle  ici  que  du  bon  plaisir  divin,  i* 
ne  faut  pas  l'entendre  à  la  lettre  :  dicendum  quod  quamvis 
(Scriptura)   assignet   bcneplacitum   Dei  pro  ratione  et  aliam 
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uoh  exprimat,  non  est  concludendum  quod  non  sit  alia,  quia 
non  sunt  omnia  scripta,  sed  nobis  utilia.  (Joannes.  21,  25.  — 
Rom.  15-4).  Utili  autem  fuit  scire  quod  divinum  beneplacitum 
est  causa  et  ratio,  ut  discamus  eum  timere  et  nihil  merito- 
riuin  nobis  attribuere.  Sent.  I,  d.  xli_,  a.  i,  q.  n,  concl.  solutio 
opp.  2  et  3. 

43 

—  Si  quaeratur  in  speciali  :  quare  magis  vult  justificare 
unum  quam  alium,  duobus  similibur  demonstratis?  quia  mul- 
tae  possunt  esse  rationes  congruentiae,  ideo  non  est  certitudo 
a  parte  rei.  Et  ideo  cum  cognitio  nostra  pendeat  a  certitudine 
rei,  nullus  certain  potest  invenire  rationem  nisi  habeat  per 
revelationem  Ulius  cui  dubia  sunt  certa.  Sent.  I,  d.  xli,  a.  i, 
q.  il,  concl.  3. 

44 

Dans  le  commentaire  sur  le  Livre  des  Sentences,  S.  Bona- 
venture  précise  d'avantage  sa  pensée  par  une  distinction  im- 
portante :  In  circumcisione  datur  gratia,  sed  tamen  parvula 
respectu  ejus  quœ  datur  in  baptismo...  Et  quia  gratia  quan- 
tumcumque  parva  plénum  effectum  habet  ad  delendam  om- 
nem  culpam  mortalem,  sed  semiplenum  ad  habilitandas  po- 
tentias  animae  ad  justificandum,  ideo  circumcisio  dicitur 
ordinari  ad  effectum  ablationis  culpae,  non  quia  ipsum  solum 
habeat,  sed  quia  solum  habet  completum  ».  Sent.  IV,  dist.  i, 
p.  il,  a.  n,  q.  m,  concl.  sub  fin. 

—  Voir  aussi  tout  ce  second  article  de  la  part,  n,  de  la 
dist.  i. 


45 

Cf.  Breviloquim,  pars,  vi,  cap.  i.  «  Homo  aegrotans  est  non 
tantum  spiritus  nec  tantum  caro,  sed  spiritus  in  carne  mor 
tali.  Morbus  autem  est  originalis  culpa,  quae  per  ignorantiam 
inficit  mentem  et  per  concupiscentiam  inficit  carnem.  Origo 
autem  hujus  culpae,  licet  principaliter  fuerit  ex  consensu  ratio- 
nis,  occasionem  tamen  sumpsita  sensibus  carnis.  Ad  hoc  ergo 

23 
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quod  mediciûa  correspondens  esset  omnibus  supradictis,  opor- 
tuit  quod  non  tantum  esset  spiritualis,  verum  etiam  aliquid 
haberet  de  sensibilibus  signis  :  ut  sicut  hœc  sensibilia  fue- 
runt  animae  occasio  labendi,  ita  essent  ei  occasio  resurgendi. 
Quoniam  igitur  signa  sensibilia,  quantum  est  de  se,  non  ha- 
bent  efficacem  ordinationem  ad  gratiam,  licet  habeant  longin- 
quam  representationem  de  sui  natura,  hînc  est  quod  oportuit 
quod  ab  auctore  gratise  instituerentur  ad  significandum,  et 
benedicantur  ad  sanctificandum,  ut  sic  essent  ex  naturali 
similitudine  repraesentantia,  ex  adjuncta  institutione  signifi- 
cantia,  ex  superaddita  benedictione  sanctifieantia  et  ad  gratiam 
praeparantia  per  quam  curaretur  et  saneretur  anima  nostra. 
Rursus,  quoniam  gratia  curativa  non  datur  elatis,  incredulis 
et  fastidiosis,  ideo  oportuit  hsec  signa  sensibilia  divinitus 
dari,  quia  non  solum  sanctificarent  et  gratiam  conferrent  ac 
per  hac  sanarent,  verum  etiam  significatione  audirent  et 
susceptione  humiliarent  et  diversificatione  exercitarent  :  ut  sic 
per  exercitationem  exclusa  accidia  a  concupiscibili,  per  eru- 
ditionem  exclusa  ignorantia  a  rationali,  per  humiliationem  ex- 
clusa superbia  ab  irascibili,  tota  anima  curabilis  fieret  a  gra- 
tia Spiritus  Sancti.  » 

46 

Sent.  IV,  d.  xv,  p.  i,  a.  i,  q.  n.  fund.  4.  :  «  In  peccato 
est  conversio  et  aversio,  et  pœna  debetur  peccatori  ratione 
aversionis  :  sed  peccata  omnia  conveniunt  in  aversione  :  ergo 
satisfactio  respicit  peccata  secundum  id  in  quo  conveniunt  : 
ergo  impossibile  est  satisfacere  de  uno  sine  alio.  » 


47 

Cf.  Sent.  IV,  d.  xv,  p.  n,  a.  i,  q.  n,  concl  :  «  Quoniam 
peccator  ipsurri  Deum  offenderat  et  Ecclesiam  damnificaverat, 
commisit  Deus  judiciariam  potestatem  super  peccatores  rec- 
toribus  Ecciesiœ,  et  in  eos  compromisit  tanquam  in  arbitros, 
ut  sic  innotescat  voluntas  Dei  pœnitentibus  per  sacerdotes  et 
per  illos  imponatur  pœna  peccatoribus  et  Domino  satisfaciat 
principaliter  et  Ecclesia  per  consequens.  Unde  satisfactio  pro 
peccato  fit  ipsi  Deo,  sed  per  Ecclesiam  et  in  Ecclesia.  » 
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48 

«  Quia  divina  majestas  summa  se  dignalioue  humiliât  et 
divina  bouitas  ofïerl  gratiam,  débet  homo  cum  metu,  reveren- 
tia  et  cum  omni  dilectione  accedere  ad  hoc  quod  digne  man- 
ducet.  »  Sent.  IV,  d.  i\.  a.  il,  q.  m,  concl.  —  Cf.  Ibid.,  dist. 
xn,  p.  il,  a,  i,  q.  i,  concl.  dist.  xn,  p.  n,  a.  i,  q.  i,  concl. 

49 

«  Duplex  est  modus  manducandi  cujus  distinctio  oritur...  a 
dispositione  sumentium,  quia  quidam  accedunt  maie  dispositi, 
et  hi  manducant  sacramentaliter,  quidam  bene  :  et  hi  spiri— 
tualiter.  Sent.  IV,  d.  ix,  a.  i,  q.  i,  concl. 

50 

Breviloquium  pars,  v,  eap.  ix  —  Cf.  Sent.  IV,  d.  îx,  a,  i, 
q.  il,  Concl.  «  Notandum  quod...  actus  in  manducatione  cor- 
porali  annexus...  duplex  est,  qui  est  de  integritate,  masti- 
catio  scilicet  et  incorporatio...  Si  ergo  ratio  manducationis 
congrue  transfertur  ad  spiritualia,  oportet  hœc  duo  in  ea  re- 
periri,  et  secundum  ea,  in  quibus  hsec  duo  consistunt,  man- 
ducatio  spiritualis  attenditur.  Spiritualis  ergo  masticatio  est 
recogitatio  cibi,  scilicet  carnis  Christi  pro  nobis  expositae  in 
pretium  ad  redimendum  et  in  cibum  ad  reficiendum.  Incorpo- 
ratio vero  attenditur,  dum  recogitans,  charitatis  amore  ei, 
quod  cogitatur,  jungitur,  et  sic  incorporatur,  et  dum  incorpo- 
ratur  reficitur,  et  magis  assimilatur. 

51 

Cf.  Sent.  IV,  d.  xn,  p.  n,  a.  n,  q,  n,  concl.  «  Dicendum 
quod  si  quis  semper  esset  paratus,  semper  utile  esset  hoc 
sacramentum  recipere,  ut  scilicet  haberet  habitaculum  mun- 
dum,  et  spirilualiter  comederet  hune  cibum  cum  honore  et 
devotione.  Quia  igitur  tempore  Ecclesiae  primitivse  erant 
mundi  per  baptismi  innocentiam  et  charitate  ardentes  per 
donationem  Spiritus  Sancti,  ita  congruebat  eis  quotidie  com- 
municare...  Si  ergo  quaeritur  utrum  expédiât  frequentare  ali— 
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cui,  dicendum  quod  si  videat  se  esse  in  statu  Ecclesiae  pri- 
mitive, laudandum  est  quotidie  communicare  ;  si  autem  in 
statu  Ecclesiae  finalis,  utpote  frigidum  et  tardum,  laudandum 
et  quod  raro.  Si  autem  medio  modo,  medio  modo  débet  se 
habere  ;  et  aliquando  débet  cessare,  ut  addiscat  revereri  ; 
aliquando  accedere  ut  infïammetur  amore  ;  quia  tali  hospiti 
debetur  honor,  debetur  et  amor;  et  tune  secundum  illam  par 
tem,  secundum  quam  viderit  se  meJius  proficere,  ad  illam 
magis  declinet,  quod  homo  solum  experientia  adiscit.  » 


52 

Sent.  III,  d.  xxxv,  a,  i,  q.  i.  Concl.  ad  5  :  «  In  amore  Dei 
ipsi  gustui  conjuncta  est  cognitio.  Optimus  enim  modus  co- 
gnoscendi  Deum  est  experimentum  dulcedinis  :  Multo  etiam 
excellentior  et  nobilior  et  delectabilior  est,  quam  per  argu- 
mentum  inquisitionis.  » 


53 

De  purificatione ,  sermo  II.  —  «  Dico  quod  fuit  omnis  sanc- 
tificationis  receptaculum  mundum  ex  plenitudinis  divinse  gra- 
tiae  receptione,  quam  recepit  ante  suam  nativitatem.  Fuit 
sanctificata  in  utero  matris  statim  post  animae  suée  infusio- 
nem  et  unionem  cum  suo  corpore.  » 


54 

Sermo  de  Nativit.  I.  «  In  utero  santificata  fuit  ut  in  persona  ; 
sed  quia  debuit  fieri  mater  Dei,  oportuit  quod  etiam  sanctifi- 
caretur  ut  natura  in  quantum  principium.  Prima  sanctificatio 
formitem  ligabat,  (Cf.  Sent.  III,  d.  ni,  p.  i,  a.  i,  q.  i,  3) 
ut  ad  malum  non  inclinaret  nec  a  bono  retraheret;  in  secunda 
per  essentiam  extinctus  fuit.  »  —  (Vigilia  nativitatis  Domini 
sermo  xn,  p.  98  a.)  —  (Cf.  de  Annuntiatione  ni,  669  b.  — 
«  Corpus  enim  Virginis  formatum  erat  de  limo,  sed  purga- 
tum  et  sanctificatum  fuit  per  Spiritum  S.  descendentem  de 
cœlo,  qui  tanquam  nobilissimus  artifex  aedificavit  Verbo  Dei 
tabernaculum  idoneum  ad  manendum.  »  In  Nativat.  Domini, 
sermo  xxvi-125a).  —  Aufer  rubiginem  de  argento  et  egredie- 
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tur  vas  purissimum  (Proverb.  xx,  5-5).  Hoc  argentum  pul- 
crum  et  candidum  fuit  corpus  Virginis  integerrimuiu  post  pri- 
raam  sanctificationem,  quod  tamen  adhuc  habebat  aliquam 
rubiginem,  quia  non  penitus  extinctus  fuerat  fomes.  (Cf.  III. 
Sent.  d.  3,  p.  1,  a.  2,  q.  2);  sed  postmodum  per  Spiritum  S. 
supervenientem  amota  fuit  illa  rubigo  ut  esset  vas  purissimum 
ad  concipiendum  Verbum.  »  —  (Purificatio  v.-054a). 


55 

«  Nulla  in  ea  inclinatio  adjaliquod  genus  peccati  remansit, 
in  quo  et  alios  omnes  sanctificatos  in  utero  superavit.  —  Pu- 
rificata  fuit  non  per  recessum  ab  impuro,  sed  per  accessum  ad 
magis  purum  et  ad  summum  purum  »  —  p.  702b. 


56 

«  Quis  enim,  excepta  illa  quœ  hoc  sola  in  se  felicissime 
meruit  experiri,  intellectu  capere,  ratione  discernere  possit, 
qualiter  splendor  ille  inaccessibilis  virginis  visceribus  se  in- 
fuderit,  et  ut  illa  inaccessibilem  accedere  ad  se  ferre  potuis- 
set,  de  portiuncula  ejusdem  corporis,  cui  se  animatse  contem- 
peravit,  reliquae  massa  umbraculum  fuerit  ?  »  703a,  704.  — 
De  Assumpt.  VI. 

57 

«  Gognitio  illa  non  fuit  temporalis,  vel  per  modum  raptus, 
sed  continua  et  per  modum  quietis.  »  —  «  Credo  quod  summam 
contemplationem  habuit  in  via  et  hanc  sublimiter  et  sine  af- 
fectionum  abstractione,  sed  omnes  potentiae  ejus  deiformes 
factae  sunt  in  operibus  suis:  absit  enim  quod  unquam  alicui  in 
via  familiarior  fuerit  vel  notior  quam  matri  suae  »  —  p.  704a^ 
De  assumpt.  VI. 

58 

Sent.  II,  dist.  m,  p.  n,  a,  u,  q.  i.  —  «  Deus  enim  in  angelis 
concreavit  species  universales  omnium  fiendarum  rerum,  et 
per  illas  certum  est  quod  potest  omnia  universalia  cognos- 
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cere  :  potest  etiam  singularia,  sed  nonnisi  componat  ad  invi- 
cem  ut  patet.  Si  ergo  habeo  pênes  me  speciem  figurée,  spe- 
ciem  nominis,  coloris  et  temporis  et  componam  ad  invicem, 
sine  nova  receptione  speciei  cognoscam  individuum  ut  in  propria 
natura.  Sed  quia  talis  compositio,  nisi  esset  secundura  certi- 
tudinem  et  correspondentiam  ad  ipsam  rem,  esset  fictio  et 
deceptio;  ideo  angélus  ejusmodi  individua  et  singularia  non 
cognoscit,  nisi  dirigat  aspectum  supra  ipsum  cognoscibile  et 
secundum  illud  quod  est  in  re  ipse  componat  species  in  se  : 
et  tune  habet  ita  claram  et  certam  eognitionem  de  re,  sicut  si 
statim  speciem  reciperet.  Et  hœc  positio  magis  placet  quia 
concors  est  rationi,  et  philosophiee  et  sacrae  Scripturœ.  » 
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—  Ainsi  il  faut  dire  que  ni  les  anges,  ni  les  démons  ne  peu- 
vent connaître  directement  les  secrets  de  notre  conscience. 
Sicut  Deus  voluntati  creaturse  rationalis  dédit  dominium  sive 
arbitrium,  cui  nulla  potentia  prsesidet  nisi  divina,  sic  ejus 
cognitivse  dédit  conscientiœ  secretum,  cujus  sécréta  et  pro- 
i'unda  non  pénétrât  nisi  divina  sapientia.  Et  ideo  dico  quod 
nulla  creatura  nec  humana,  nec  angelica  potest  conscientiae 
humanœ  nosse  sécréta,  nisi  per  signa,  vel  conjecturas,  vel 
nisi  noverit  Dei  revelatione  aut  nominis  denuntiatione.  Et 
quoniam  pauca  sunt  ita  sécréta  quin  prodeant  in  opéra  exte- 
riora  vel  appareant  per  signa  exteriora  faciei,  vel  per  signa 
cordis,  quod  movetur  diversimode  secundum  diversitatem  af- 
fectionum,  hinc  est  quod  multae  cogitationes  et  affectiones 
nostrae  deprehendi  possunt  a  malignis  spiritibus,  nisi  arcean- 
tur  Dei  virtute  :  hsee  autem  cognitio  potius  est  conjecturae 
quam  certse  scientise.  »  Sent.  II,  dist.  vin,  p.  n,  a.  i,  q.  vi, 
concl. 
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Sent.  II  f  dist.  v,  a.  n.  q.  n.  Concl.  «  Fuit  ibi  (in  angelorum 
peccato)  ordo  et  quantum  ad  gradum,  et  quantum  ad  occasio- 
nem  et  quantum  ad  durationem  :  quantum  ad  gradum,  quia 
illud  Luciteri  fuit  majus  ;  quantum  ad  occasion em,  quia  aliis 
praebuit  exemplum,  quantum  ad  durationem,  quia  sicut  Luci- 
fer necesse  fuit  tempore  ante  esse  eognitionem  quam  peccare, 
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quia  non  potuit  in  eodera  instanti   babere  cognitionem,  quae 
exigitur  a(i  peccandura  cum  deordinata  affectione.  » 

61 

Sent.  II,  dist.  vu,  p.  i,  a.  i,  q.  i  :  An  affectus  vel  voluntas 
daemonis  rectificari  possit  ?  —  Sol  :  Dsemonum  voluntas  de 
potentia  habente  ordinem  ad  altum  rectificari  non  potest,  ta- 
metsi  Deo  non  sit  impossibile  diabolo  bonam  restituere  volun- 
tatem,  cum  pœnitentiara  non  possit  habere,  cum  tempus  jam 
prœterierit  .conversionis  et  meriti.  Cf.  ibid.,  a.  i,  q.  n,  q.  m. 
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tion. On  trouvera  sur  ce  point  tous  les  éclaircissements  dési- 
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I.  Œuvres  philosophiques,  théologiques, 
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bardi  (Quaracchi,  tome  i-iv). 
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1.  Dissertations  de  saHptis  et  vita  S.  Bonaventurae,  Quaracchi, 
tome  X. 

2.  Le  chapitre  IV  de  la  Quaestio  disputata  de  scientia  Christi  n'est 
autre  que  la  Quaestio  disputata  de  humanas  cognitionis  ratione  pu- 
blié séparément  par  le  P.  Fidelis  à  Fanna. 
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21.  De  regimine  animœ  G  (vm,  p.  128-130). 


1.  Sur  V Itinerarium,  voir  Edit.  Quaracchi  I,  Prolegomena,  t.  V, 
p.  xxvii-xxxm. 

2.  Il  ne  faut  pas  confondre  ces  Collationes  avec  le  traité  :  De 
septem  donis  Spiritus  Sancti  qui  se  trouve  attribué  à  S.  Bonaven- 
ture  dans  les  éditions  précédentes  (Argentina,  1494,  Vaticana)  et 
qui  est  dû  au  frère  Rodulphus  Biberach,  le  même  qui  a  écrit  le 
traité  de  septem  itineribus  seternitalis ,  et  a  vécu  vers  le  milieu  du 
xive  siècle.  Sur  ces  Collationes,  voir  Ed.  Quaracchi,  X,  Disserta- 
tio,  p.  12  ». 

3.  Nous  gardons  ici  l'ordre  suivi  par  l'édition  de  Quaracchi  ; 
mais  pourquoi  ces  sermons  n'ont-ils  pas  été  placés  avec  les\BU- 
vres  oratoires  auxquelles  est  consacré  le  tome  IX? 

4.  Ce  traité  porte  dans  les  éditions  précédentes  le  titre  de  In- 
cendium  amoris.  L'introduction,  proœmium,  contient  plusieurs 
passages  ridicules  et  est  manifestement  apocryphe. 

5.  Autre  titre  :  Libellus  de  quatuor  exercitiis. 

6.  Dans  l'édition  de  Cologne,  1486  :  Epislola  ad  dominam  Blan- 
cam,  reginam  Rispanix,  de  regimine  animas. 
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22.  De  sex  aliis  seraphim  (vm,  p.   131-151). 

23.  Officium  de  passione  Domini  (vm,  p.  152-158). 

24.  Vitis  mystica  (vm,  p.  159-229). 

III.  Œuvres  ayant  trait  à  la  vie  religieuse  •• 

25.  Apologia  pauperum  (vm,  p.  230-330). 

26.  Epistola  de  tribus  qusestionibus  (vm,  p.  331-336). 

27.  Determinationes  quwstionum  (vm,  p.  337-374). 

28.  Quare  Fratres  minores  prxdicent  et  confessiones  audiant 
(vm,  p.  375-385). 

29.  Epistola  de  sandaliis  Apostolorwn  (vm,  p.  386-390). 

30.  Expositio  super  regulam  Fratrum  minorum  (vm,  p.  391- 
437). 

31.  Sermo  super  rcgulam  Fratrum  minorum  (vm,  p.  438-448). 

32.  Constitutiones  générales  Narbonenses  (vm,  p.  449-467). 

33.  Epistolx  officiâtes  (vm,  p.  468-474). 

34.  Régula  novitiorum  (vm,  p.  475-490). 

35.  Epistola  continens  25  memoralia  (vm,  p.  491-498). 
36    Epistola  de  imitatione  Christi  (vm,  p.  499-503). 

37.  Legenda  major  S.  Francisci  (vm,  p.  504-564). 

38.  Legenda  minor  S.  Francisci  (vm.  p.  565-579). 


IV.  Œuvres  oratoires. 

39.  Opusculum  de  arte  prdedicandi  (ix,  p.  1-21). 

40.  Sermones  de  Tempore  (ix,  p.  23-461). 
±1.  Sermones  de  Sanctis  (ix,  p.  463-631). 

42.  Sermones  de  B.  Virgine  Maria  (ix,  p.  633-721). 

43.  Sermones  de  diversis  (ix,  p.  722-731). 


V.  Œuvres  douteuses 

Publiées  cependant  par  les  éditeurs  de  Quaracchi. 

Voir  dans  l'édition  de  Quaracchi  (tom.  I,  Praefatio  generalis, 
p.  xm)  :  Gonspectus  operum  editionis  Vaticanae  et  notarum 
quihus  eadem  in  ordiue  ad  auclorern  distiaguunt  censores  prae- 


1.  Voir  Ed.  Quaracchi,  X,  Dissertât.,  p.  lii-47. 
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cipui,  videlicet  Gasimirus  Oudinus  veneti  editores,  P.  Joan. 
Sbaralea  et  B.  Bonelli. 
\ .  Expositio  in  Lamentationes  Jeremiœ  prophetœ  (vu,  p.  605- 

§51)1. 

2.  Expositio  orationis  dominiez  (vu,  652-655). 

3.  Spéculum  disciplina  (vin,  p.  583-622  2). 

4.  Spéculum  conscientiœ  (vin,  p.  623-645). 

5.  Summa  de  gradibus  virtutum  (vin,  p.  646-654). 

6.  Collatio  de  contemptu  sxculi  (vin,  p.  655-657). 

7.  Compendium  de  virtute  humilitatis  (vin,  p.  658-662). 

8.  Epistola  ad  quemdam  novitium  (vin,  p.  663-666). 

9.  Rhytmica  (vin,  p.  667-678  3). 

VI.  De  quelques  Traités. 

Qui  avaient  été  admis  jusqu'ici  parmi  les  écrits  authentiques 
de  S.  Bonaventure  *. 

1.  Centiloquium  5. 

2.  Opusculum  de  ecclesiastica  Hierarchia  6. 

3.  Declaratio  terminorum  theologicse. 

4.  Expositio  in  evangelium  Joannis  7. 

5.  Opus  contemplationis. 

6.  Laus  Beats  M.  Virginis. 

1.  Cf.  Dissertatio,  p.  18. 

2.  Les  éditeurs  de  Quaracchi  s'expriment  ainsi  au  sujet  de  ce 
traité  :  «  Certum  est  hoc  opusculum  non  esse  scriptum  a  S.  Bona- 
Tentura,  sed  versimile  est  auctorem  ejusdem  esse  fratrem  Ber- 
nardum  a  Bessa,  socium  sive  a  secretis  S.  Doctoris.  Videtur  ta- 
men  esse  scriptum  jussu  et  cum  quadam  directione  S.  Bonaven- 
turse.  »  Dissertatio,  p.  19  •. 

3.  On  a  attribué  à  S.  Bonaventure  un  très  grand  nombre  de 
poésies...  Les  éditeurs  en  publient  ici  cinq:  Laudismus  de  sancta 
Gruce;  Philomena;  de  septem  Verbis  Domini  in  Cruce;  Planctus 
de  passione  Domini;  Corona  B.  Marise  Virginis. 

4.  Nous  ne  mentionnerons  ici  que  ceux  dont  les  titres  sont  le 
plus  connus.  Pour  plus  de  détails,  voir  la  Dissertatio  de  scriptis, 
etc.,  tome  X. 

5.  Cf.  Dissertatio,  p.  80  ». 

6.  Cf.  Dissertatio,  p.  2ô  :•,  tome  X  —  et  tome  V,  Prolegomen* 
p*  zlix  sq. 

7.  Dissert.,  p.  21  ». 


BIBLIOGRAPHIE  365 

7.  Alphabetum  rcligiosorum. 

8.  Fascicularius  se\i  de  pugna  spirituali. 

9.  De  tribus  tei'nariis  peccatorum  infamibus. 

10.  De  resurrectione  a  peccato  ad  gratiam. 

11.  De  septem  gradibus  contemplationis  *. 

12.  Amatorium. 

13.  Pharetra. 

14.  De  septem  itineribus  œternitatis  2. 

15.  Stimulus  amoris  3. 

16.  Biblia  pauperum. 

17.  Summa  de  essentia  et  invisibilitate  et  immensitate  Dei. 

18.  De  sex  aliis  Cherubim  4. 

19.  Diœta  salutis. 

20.  Psalterium  majus. 

21.  Spéculum  B.  Marias  Virginis. 

22.  Mystica  theologia*. 

23.  Meditationes  vitœ  Christi  6. 

On  trouvera  dans  l'édition  de  Quaracchi,  une  très  longue 
liste  d'autres  traités  faussement  attribués  au  S.  Docteur. 

VII.  Editions  des  Œuvres. 

S.  Bonaventurae  opéra,  Argentorati,  1482. 

S.  Bonaventurae  opéra...  in  tomos  septem  distributa  cum 
praefatione  Constantii  Gardinali  Sarnani,  Romse,  ex.  typ.,  Va- 
ticana,  1588-1596,  in-fol. 

S.  Bonaventurx  opéra,  1609.  Maguntiae  sumptibus,  A.  Hie- 
rati.  7  tom.  en  4  vol.  in-fol. 

S.  Bonaventurae  opéra,  1668.  Lugduni  sumptibus  Phil.  Borde. 
Laur.  Arnaud  et  Pétri  Borde,  7  vol.  in-fol. 

S.  Bonaventurae  opéra,  1681.  R.  P.  Bartholomei  de  Barbe- 

riis tabula  seu  Index  generalis  in  opéra  omnia,  Lugduni, 

apud  Anissonios  et  J.  Posuel,  in-fol. 

1.  Ibid.,  p.  22  »>. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  362,  n.  2,  Dissert.,  p.  23  ». 

3.  Dissert.,  p.  22  «b. 

4.  Cet  opuscule  doit  être  attribué  à  Alain  de  Lille,  Disserta' 
tio,  p.  23  b. 

5.  Voir  Dissertatio,  p.  24  *b. 
B.  Dissert.,  p.  25  ■. 
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S.  Bonaventurœ,  S.  R.  E.  Cardinalis  S.  Bonaventuree  opéra 
omnia  —  editione  recognita...  cura  et  studio.  A.  G.  Peltier. 
Parisiis,  Vives,  15  vol.  in-4°.  1864-1871. 

S.  Bonaventurœ,  Doctoris  Seraphici  S.  Bonaventurae,  S.  R.  E. 
Episcopii  Cardinalis,  opéra  omnia,  jussu  et  auctoritate  B.  P. 
Bernardini  a  Portu  Romano  totius  ordinis  Minorum.  S.  P. 
Francisci  ministri  generalis  édita  studio  et  cura  P.  P.  Gollegii 
S.  Bonaventurae,  ad  plurimos  codices  miss,  emendata,  anec- 
dotis  ancta,  prolegomenis  echoliis  notisque  illustrata,  ad 
Aquas  Ciaras  (Quaracchi)  ex.  iiypogr.  Gollegii  S.  Bonaventura, 
10  vol.  in-fol.  1882-1902. 

C'est  à  cette  édition  que  se  rapportent  toutes  les  références 
que  nous  faisons  dans  notre  étude. 

Voici  la  division  par  matières  de  cette  édition  : 

Tomes  I-IV  :  Gommentar  in  quatuor  libros  Sententiarum 
magistri  Pétri  Lombardi.  Indices  in  tom.  I-IV. 

Tom.  V  :  Opuscula  varia  theologica. 

Tom.  VI  :  Commentar.  in  sacram  scripturam. 

Tom.  VII  :  Gommentar.  in  evangelium  S.  Lucae. 

Tom.  VIII  :  Opuscula  varia  ad  theologiam  mysticam  et  res 
ordinis  Fratrum  Minorum  spectanctia. 

Tom.  IX  :  Sermones. 

Tom.  X  :  Operum  omnium  Gomplementum  :  comprend  en 
particulier  deux  dissertations,  l'une,  de  Scriptis  Seraphici  Doc- 
toris,  l'autre,  De  Vita  Seraphici  Doctoris  per  modum  annalium 
enerrata. 


VIII.  Editions  des  opuscules. 

La  plupart  des  opuscules  ont  eu  un  très  grand  nombre  d'édi- 
tions particulières.  On  en  trouvera  la  liste  dans  les  prolego- 
mena  de  l'édition  de  Quaracchi. 

Comme  éditions  générales,  citons  : 

Sancti  Bonaventurœ  Opuscula,  etc.,  en  2  tomes  et  1  vol.  Pa- 
risiis, Dyonisius  Moreau,  1647. 

IX.  Traductions  françaises. 

Traités  spirituels  tirés  de  S.   Bonaventure  pour  l'instruction 
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des  religieux,  recueillis,  traduits  et  mis  en  ordre  par  le  H.  P. 
François  le  Roux.  Paris,  E.  Couturat,  1693,  2  vol.  in-12. 

Opuscules  de  S.  Bonaventure  sur  la  Très  Sainte  Vierge,  tra- 
duits par  A.  B.  C,  Paris,  B.  de  S.  Paul,  1839,  in-18  de  36  p. 

Le  Séraphin  de  la  terre  ou  le  Prêtre,  recueil  de  divers  opus- 
cules de  S.  Bonaventure  sur  la  dignité  et  les  devoirs  du  sacer- 
doce, etc.,  par  l'abbé  Carney.  Lyon,  Périsse  frères,  1841,  in- 
16,  xxvi' -311  pages. 

Théologie  séraphique  extraite  et  traduite  des  œuvres  de  Saint 
Bonaventure  par  l'abbé  Céleste  Alix,  Paris,  J.  Lecoffre,  1853- 
1855,  2  vol.  in-10;  comprend  l'Itinéraire  de  Pâme  vers  Dieu, 
le  soliloque  et  les  sermons  sur  les  dix  préceptes  du  Décalogue. 

Œuvres  spirituelles  de  S.  Bonaventure,  traduit  par  M.  l'abbé 
Berthaumier,  Paris,  Vives,  1854-1855,  6  vol.  in-8°;  1868,  Pa- 
ris, Vives,  1  vol.  in-8°,  652  p. 

S.  Bonaventure,  Lectures  spirituelles  sur  la  vie  de  N.  S.  J.-C, 
disposées  par  P.  Gœdert,  Paris,  H.  Oudin,  1901,  in-16,  xxn- 
571  p. 

L'Institution  des  Novices,  par  S.  Bonaventure,...  ou  le  Novice 
formé  à  la  régularité  du  cloistre  par  toutes  les  pratiques  de 
l'un  et  l'autre  homme  intérieur  et  extérieur...  recueillie  des 
opuscules  de  ce  séraphique  docteur  par  le  R.  P.  François  Po- 
throy  et  mis  en  français  par  le  R.  P.  Denys  Collart.  Paris, 
E.  Coutherot,  1682,  2  vol.  in-8°. 

Le  livre  des  âmes  pieuses,  tiré  des  OEuvres  spirituelles  de 
S.  Bonaventure,  par  M.  l'abbé  Berthaumier,  Paris,  Vives,  1855, 
in-18,  368  p. 

Pratique  de  la  discipline  claustrale,  tirée  des  opuscules  du 
docteur  séraphique  S.  Bonaventure,  Bourges,  imprimerie  Pige- 
let,  1862,  in-18,  113  p. 

S.  Bonaventure  :  trésor  de  la  vie  spirituelle.  Paris,  V,  Palmé, 
1880,  in- 10,  v-402  p. 

La  voie  qui  mène  à  Dieu,  comprenant  le  soliloque  et  l'itiné- 
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raire  spirituel,  ouvrages  traduits  de  S.  Bonaventure.   Tours, 
A.  Marne,  1848,  in-32,  380  p. 

1852,  Ibid.f  in-32,  380  p. 

1858,  Ibid.,  in-£2,  315  p. 

1865,  Ibid.,  in-32,  319  p. 
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X.  Biographies. 

Sur  les  premiers  biographes  de  S.  Bonaventure,  voir  Ed.  Qua- 
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?  .  —  Catalogus  Gonzalvinus  ou  Chronica  XXIV 

yeueralium  ministrorum,  dans  Analecta  Franciscana,  tome  III, 
p.  1-574,  Quaracchi,  1897. 

.  —  Chronica  XIV  vel  XV,  ministrorum  ge- 
neralium,  annalecta  franciscana,  tome  III,  p.  693-712. 

Thomas  de  Ecclestan.  —  Liber  de  adventu  fratrum  mino- 
rum, Analecta  Franciscana,  tome  I,  p.  215-275,  Quaracchi,  1885. 

Angélus  de  Glarenus.  —  Historia  de  septem  tribulationibus 
ordinis  Minorum.  Cf.  Archir.  fur  Litteratur  und  Kirchenges- 
^hichte,  t.  II. 

.  —  Catalogus  Sanctorum  fratrum  minorum, 
publié  par  Léonard  Lemmens,  Rome,  1903. 

1490.  Barthélémy  de  Pise.  —  Liber  conformitatum  vitae 
beati  ac  seraphici  Patris  Francisci  ad  vitam  Jesu  Christi,  Bolo- 
gne, Milan,  1510-1513. 

Surius.  —  Vitae  Sanctorum,  1618,  VII,  187-190. 

1767.  Bonelli  de  Gavalesio.  —  Prodromus  ad  opéra  omnia 
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S.  Bonavènturse  in  typographia  Bassanensi,  cap.  I.  De  gestis 
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Wadding.  —  Annales  ordinis  fratrum  minorum,  t.  II. 
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trium  ordinum  Sancti  Francisez,  Rome. 
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racchi,  t.  X,  p.  73. 

XI.  Sources  bibliographiques. 
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opéra  omnia  S.  Bonaventurx,  Lyon,  1681.  Cette  table  est  repro- 
duite dans  l'édition  des  Opéra  omnia  de  Paris,  t.  XV. 

Bonelli  a  Gavalesio.  —  De  S.  Bonaventurx  vita,  doctrina 
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rx proxime  in  lucem  edendx,  manuscriptorum  bibliothecis  totius 
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Antonius  Maria  a  Vicenza  et  Joannes  a  Rubino.  —  Lexicon 
Bonaventurianum  Venetiis,  1880. 

Voir  Bonelli,  Prodromus,  p.  109. 

Evangéliste  de  S.  Béat.  —  Sanctus  Bonaventura  scholx 
franciscanx  magister  prxcellens,  Tournai,  1888,  p.  39,  suïv. 

Ulysse  Chevalier.  —  Répertoire  des  sources  historiques  du 
moyen-âge,  bio-bibliographie,  Paris,  A.  Picard,  1905;  art. 
Bonaventure. 

Ueberweg.  —  Grundriss  der  Geschichte  der  Philosophie.  IXte 
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Auflage  von   D*  Heinze  herausgegeben,    Berlin,   1905,   Bd,  II, 
p.  281,  suiv. 

Vacant  et  Mangknot.  —  Dictionnaire  de  théologie  catholique, 
Paris,  Letouzcy,  1905,  art.  Bonaventure. 


XII.  Travaux  sur  S.  Bonaventure. 

La  liste  en  serait  infinie.  On  trouvera  sur  ce  sujet  toutes  les 
indications  désirables  dans  les  biographies  que  nous  indi- 
quons §  XI. 

Nous  nous  bornerons  à  indiquer  ici  quelques  ouvrages  plus 
récents  ou  plus  utiles  à  consulter  : 

Annalecta  Bollandiana,  tome  XXII. 

Annalecta  Franciscana,  Quaracchi,  1897,  tome  III. 

Acta  Sanctorum  Julii,  tome  III. 

Juvenalis  Annaniensis.  —  Solis  intelligentiœ  lumen  indefi- 
ciens  seu  immediatum  Dei  ut  entis  summi  internum  magistêrium, 
editio  altéra.  Fabre  d'Envieu,  Paris,  Thorin,  1878.  -—  Augus- 
te Vind.,  in-4°,  1686. 

De  Margerie.  —  Essai  sur  la  philosophie  de  S.  Bonaventure, 
Paris,  in-8%  1855. 

Ubaghs.  —  De  mente  S.  Bonaventurx  circa  modum  quo  Deus 
ab  homine  cognoscitur,  Lovanii,  1860. 

W.  Hollenberg.  —  Studien  zu  Bonaventura,  Berlin,  Gsel- 
linsche  Buchhandlung,  1862. 

Deleau  (C).  —  Doctrine  de  S.  Bonaventure  sur  la  connais- 
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tificis  primatu  et  infallibilitate  a  P.  Fideli  e  Fanna,  collectio  ad- 
notata,  Taurini,  Marcelli,  1870,  in-8°. 

Richard.  —  Etude  sur  le  mysticisme  spéculatif  de  S.  Bonaven- 
ture, Paris,  1873. 
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P.  Marcellino  da  Civezza.  —  Délia  vera  fllvsofia  e  délie  dot- 
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zum  Thomismus,  Paderborn,  1889,  in-8°. 
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1895. 
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générait  ad  actiones  causarum  secundarum  collecta  et  S.  Thomae 
doctrina  confirmata  ;  Clarœ  Aqu.e,  1897,  in-8°. 
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antecedenze  e  le  sue  explicazioni,  Torino,  1901 . 

Lutz  Edouard.  —  Die  Psychologie  Bonaventuras,  nach  Quel- 
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374  SAINT   BONAVENTURE 

De  Wulf.  —  Histoire  de  la  philosophie  médiévale,  4e  édition, 
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